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Presentación 


La Red Latinoamericana de Estudios Anabautistas-RELEA se 
creó oficialmente en el marco de la Consulta Anabautista Latinoamerica- 
na celebrada en Ciudad de Guatemala, en febrero de 2014, con el 
propósito de promover la reflexión bíblico-teológica-pastoral anabautis- 
ta en perspectiva latinoamericana. Una de sus tareas es publicar esas 
reflexiones por lo menos dos veces al año. 


RELEA Capítulo Colombia ha asumido el desafío de publicar las 
reflexiones surgidas en el contexto colombiano. Su primer encuentro 
celebrado en Ibagué, en diciembre de 2016, trató el tema “Pueblo de 
Dios y Acuerdos de Paz”, dado el momento que comenzaba a experi- 
mentarse con la firma del Acuerdo de Paz, el 24 de Noviembre de 2016, 
entre el gobierno de Juan Manuel Santos y las Fuerzas Armadas Revolu- 
cionarias de Colombia-FARC Ejército del Pueblo-EP, y los desafíos para 
el Pueblo de Dios. 


Como fruto de ese encuentro surge este primer número de 
RELEA Capítulo Colombia, el cual consta de ocho artículos escritos por 
mujeres y hombres comprometidos con la paz, quienes tienen en cuenta 
algunos de los temas surgidos en las iglesias en el marco del plebiscito 
de octubre de 2016, la firma del Acuerdo de Paz y el periodo posconflic- 
to. 


Los tres primeros artículos muestran semblanzas de la realidad 
contextual que toca a las iglesias. Daniel Moya explora la relación entre 
el cristianismo, los derechos humanos y la paz, actualizando el análisis 
al panorama del proceso de paz, como camino de aprendizaje para 
aquellas iglesias cristianas que consideran la defensa de los derechos 


humanos y la construcción de paz como praxis fundamental de su fe. 
Andrés Pacheco, por su parte, analiza dos experiencias menonitas 
sobre el tema de la homosexualidad planteando diferentes posiciones 
bíblicas y teológicas y sus posibles contribuciones al contexto colom- 
biano. Y Alix Lozano reflexiona sobre la ética violenta y la creación de un 
nuevo ser humano colombiano, que permita la transformación de la 
sociedad colombiana para de esta manera asumir con esperanza el 
posconflicto. 


Los dos artículos siguientes son aproximaciones bíblicas. Alber- 
to Guerrero, a partir de Isaías 56, recuerda la práctica de la inclusión en 
el Antiguo Testamento y la praxis que se espera tengan las iglesias como 
obediencia a la Escritura. Y César Moya hace una lectura de Lucas 
22:24-53, teniendo en cuenta los dilemas que se le presentan a la 
espiritualidad cristiana en el conflicto y el posconflicto. 


Los últimos tres artículos nos presentan temas relacionados con 
el testimonio y praxis de la iglesia anabautista. Pedro Stucky hace una 
reseña de la historia de la Iglesia Menonita de Colombia y su testimonio 
a lo largo de 70 años, destacando, entre otros, el trabajo por la paz y la 
opción por pobres y los más vulnerables de la sociedad. María Elena 
Arango, teniendo en cuenta algunas categorías propuestas por Loner- 
gan, invita a retomar el testimonio cristiano, tanto personal como comu- 
nitario, al estilo de Jesús. Y Patricia Urueña propone abandonar los 
modelos patriarcales de la labor misional y trabajar por la equidad y la 
igualdad como praxis de paz. 


César Moya 
Octubre de 2017 


glesias, derechos humanos 
y paz en Colombia: 
¿amenaza u oportunidad? 


DANIEL MOYA 


Resumen 


La alianza político-religiosa entre las iglesias evangélicas y los partidos 
políticos de derecha en Colombia constituyen una amenaza al proceso 
de paz. ¿Por qué están la mayoría de las iglesias evangélicas, que 
profesan seguir el evangelio de Cristo, en contra del proceso de paz? En 
este ensayo se explora la relación entre el cristianismo, los derechos 
humanos y la paz, actualizando el análisis al panorama del proceso de 
paz como camino de aprendizaje para aquellas iglesias cristianas que 
consideran la defensa de los derechos humanos y la construcción de 
paz como praxis fundamental de su fe. 


Introducción 


Se está desenvolviendo ante nosotros, en pleno posconflicto 
colombiano, una nueva dinámica de poder que está poniendo en jaque 
a la paz en Colombia: la coalición entre las iglesias evangélicas y los 
partidos políticos de derecha. Esta nueva alianza iglesias-Estado se está 


1 Magíster en Estudios Internacionales de Paz de la Universidad de Notre Dame, EEUU. Graduado en estudios de 
Paz, Justicia y Conflicto de Goshen College, EEUU. Estudios de Artes Liberales en Hesston College, EEUU. Ha 
servido como profesor en la Universidad de Ibagué, Colombia, en el Instituto Internacional de Estudios Superiores 
de la Comunidad Teológica en la Ciudad de México, México, y el Seminario Bíblico Alianza de Ecuador. 
Actualmente trabaja con la Asociación Cristiana Menonita para la Justicia, la Paz y la Acción no violenta- 
Justapaz. 
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consolidando masiva y efectivamente, como se evidenció en su más 
contundente victoria política ocurrida el 2 de octubre de 2016, cuando el 
primer Acuerdo de Paz entre las FARC-EP y el Gobierno fue derribado 
en las urnas. Esta victoria se dio gracias a la numerosa participación de 
los evangélicos en las urnas y al liderazgo de figuras públicas de enorme 
poder político y económico, algunos de los cuales pertenecen a las 
iglesias evangélicas. 


Los logros del proceso de paz con el nuevo Acuerdo, ratificado 
el 12 de noviembre de 2017, han sido significativos a pesar de tener gran 
oposición, especialmente en cuanto a la reducción histórica de violencia 
y muertes. Además, el proceso ha llevado al desarme total de la guerrilla 
más numerosa y fuerte del hemisferio occidental; las FARC-EP ya han 
entregado la totalidad de sus armas y oficialmente han dejado de ser un 
movimiento armado. No obstante, la amenaza al proceso de paz es real 
pues los grupos del NO y las iglesias evangélicas opositoras al proceso 
han cogido una fuerza política impresionante que está obstaculizando la 
implementación de los acuerdos. Al mismo tiempo, las iglesias se están 
aliando para fortalecer una plataforma política de derecha que ya goza 
de gran protagonismo frente a las elecciones presidenciales del 2018. 
La asociación de iglesias evangélicas con los partidos políticos de dere- 
cha le está haciendo la guerra política a la paz, y consecuentemente, a 
las víctimas del conflicto armado y los derechos humanos. 


El panorama descrito pone sobre la mesa las siguientes preocu- 
paciones: ¿están las iglesias cristianas en Colombia preparadas bíblica 
y teológicamente para abogar por la paz, teniendo en cuenta este nuevo 
escenario político? ¿O son sus interpretaciones bíblico-teológicas con- 
gruentes con la politizada ola evangelista y la oposición a la paz? ¿Qué 
tan congruentes son las perspectivas bíblico-teológicas de nuestras 
iglesias con los derechos humanos y la paz? Con el fin de ayudar a 
entender mejor el camino que deben tomar las iglesias comprometidas 
con la paz, me propongo repasar brevemente la historia de la relación 
entre el cristianismo y los derechos humanos, articulándola al actual 
proceso de paz en Colombia. 
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1. Breve historia de la relación de la Iglesia cristiana con los 
derechos humanos 


El papel del cristianismo es ambivalente en la gestión de los 
derechos humanos. Por un lado, vemos en los inicios de la iglesia la 
opción que toman las comunidades primitivas por los derechos sociales 
y económicos, experimentados en la vivencia comunitaria y el compartir 
de bienes. Asimismo, la práctica de la libre conciencia- según los escri- 
tos de Tertuliano- era vista como parte fundamental del cristianismo, 
probablemente relevante frente a la realidad de persecución que vivían 
las primeras comunidades cristianas. Con la oficialización del cristianis- 
mo en el Siglo IV, el derecho de libertad religiosa se otorga a la sociedad 
desde el poder. Sin embargo, este derecho será suprimido por la nueva 
relación de poder Iglesia-Estado hacia el año 380 con el Edicto de 
Tesalónica (Etxeberria, 1994). A partir de aquí se comienza a evidenciar 
una actitud en rechazo a los derechos humanos por parte de la Iglesia, 
aliada ahora con el poder. 


Durante los siglos siguientes la Iglesia cristiana no tuvo posturas 
firmes en cuanto a los derechos humanos y en muchos casos incluso 
llegó a suprimirlos sin piedad. Para empezar, la Iglesia-Estado sustituyó 
los derechos humanos por la lógica de salvación y conquista con la con- 
quista europea de las Américas. Más adelante 2, en la época de la 
Revolución Francesa, la Iglesia Católica se enfrentó radicalmente a los 
derechos humanos, los cuales fueron constituídos políticamente en la 
Declaración de los Derechos del Hombre y del Ciudadano de 1789. Los 
derechos humanos comenzaron a ser interpretados por los ciudadanos 
como hitos de la razón humana, mas no como leyes provenientes de un 
ser supremo. Así la ciudadanía europea sustentó el derecho a la libertad 
de conciencia junto a los derechos políticos y civiles del ciudadano. La 
Iglesia los vio, en consecuencia, como un atentado a la ley divina y 
como amenaza a su poder. 


2 En la Reforma del Siglo XVI, el papel de la iglesia fue ambiguo ya que el movimiento fue complejo y diverso. 
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Fue sólo hasta el pontificado de León XIl que la Iglesia Católica 
comenzó a abrirse a los derechos humanos. Sin embargo, al momento 
de la creación de la Declaración Universal de los Derechos Humanos en 
1948, el papa Pío XIl negó a suscribirse. Fue décadas después, en 1964, 
que la autoridad de la Iglesia se adhirió a los derechos humanos y se 
comprometió a defenderlos como tales, tal como lo expuso el papa 
Juan XXIIl en su carta encíclica “Pacem in Terris” (Etxeberria, 1994). 


2. Los derechos humanos en la modernidad: una propuesta para 
la solución pacífica de los conflictos 


Con la creación de las Organización de las Naciones Unidas 
(ONU) al finalizar la Segunda Guerra Mundial en 1945, la comunidad 
internacional se comprometió a buscar la resolución pacífica de los con- 
flictos interestatales, con el objetivo de prevenir una tercera guerra mun- 
dial y futuras dictaduras y genocidios. Bajo este marco de cooperación 
internacional se escribe la Declaración Universal de los Derechos 
Humanos en 1948, y el Derecho Internacional Humanitario (consolidado 
en los Convenios de Ginebra de 1949) como manera de “humanizar” la 
guerra. Estas declaraciones dan inicio a una era en donde los roles del 
ciudadano y de los estados, la conceptualización de la dignidad 
humana, y cómo lidiar con la guerra y construir la paz, se formulan 
dentro de en un marco ético-jurídico internacional. Es el comienzo de 
una agenda política internacional para la paz. 


Sin embargo, tales compromisos se pusieron a prueba con la 
proliferación de conflictos armados intra-estatales en los continentes del 
hemisferio Sur en los años próximos a la creación de la ONU. La carrera 
armamentista entre Estados Unidos y la Unión Soviética llevó a la 
expansión de la industria militar y neoliberal alrededor del mundo y fue 
el catalizador de más de 100 guerras en los últimos quince años del 
periodo conocido como la Guerra Fría, todas ellas libradas no en los 
territorios de las superpotencias sino en los estados satélites o (neo) 
colonias de éstas (Lederach, 1998, 2007). Realmente fue una “IV Guerra 
Mundial” que constó de “149 guerras localizadas que produjeron 23 
millones de muertes” (Coronil, 2000, p. 57). 
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Las FARC-EP y el ELN son las últimas guerrillas en el hemisferio 
Occidental que surgieron en el marco de la Guerra Fría. Por con- 
siguiente, la firma del Acuerdo de Paz con las FARC-EP tiene un signifi- 
cado histórico de gran importancia, pues cierra un capítulo muy sangri- 
ento no solo en Colombia sino en Occidente, y es un manifiesto de bien- 
venida a una nueva era de paz. 


3. Iglesias, derechos humanos y paz 


Los procesos de defensa u oposición a los derechos humanos 
por parte del cristianismo en América Latina se han venido desarrollan- 
do en el marco de la globalización, el neoliberalismo, y el conflicto 
armado. Estos procesos se han entretejido con escenarios de 
movimientos evangelistas, por un lado, y por trabajos con comunidades 
de base, por otro lado. 


El crecimiento de las iglesias evangélicas en los últimos 50 años 
en América Latina es impresionante. Los evangélicos son la primera 
minoría religiosa en la región. Según datos del 2012, los evangélicos 
conforman el 6.4% de la población total en Paraguay, el 9.6% en Ecua- 
dor, 10.1% en Venezuela, 12.5% en Perú, 13.7% en Bolivia, 15.5% en 
Chile, 23% en Brasil y 10% en Colombia (Jones, Luján y Quintáns, 
2014). 


El poder electoral de esta numerosa minoría se ha reflejado en 
algunos escenarios políticos contemporáneos en América Latina 3 En 
Colombia, el poder electoral de los evangélicos quedó demostrado en el 
plebiscito por la paz donde ganó el NO con poco más del 50% de la 
totalidad de los votos. Algunos medios aseguran que las iglesias evan- 
gélicas reúnen al 90 por ciento de los cristianos de Colombia que 
habían votado NO. En el posplebiscito, estas iglesias suscribieron un 
manifiesto, el “Pacto Cristiano por la Paz”, donde expresaban puntos 
muy cercanos a los del partido de derecha “Centro Democrático”, cues- 
tionando el Acuerdo de Paz y planteando criterios para la renegociación 


3 En Brasil, por ejemplo, los partidos de oposición se han aliado con los evangélicos. Tal es el caso de la 
destitución de Dilma Rousseff, pues Eduardo Cunha, un poderoso político evangélico, fue quien lideró el proceso 
a la destitución. Asimismo, el actual y cuestionado presidente Michel Temer ha mantenido una campaña política 
dirigida a los evangélicos para mantenerse en el poder. 
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específicamente oponiéndose a que las FARC-EP participen de la políti- 
ca, a la reducción de penas a excombatientes, y al enfoque de género 
anunciado en el Acuerdo (Semana, 2017) 1. 


Lo anterior contrasta con la labor en pro de los derechos 
humanos de algunos grupos católicos y protestantes influenciados por 
la teología de la liberación, y de iglesias históricamente pacifistas en 
América Latina. Las iglesias protestantes históricas en Argentina, por 
ejemplo, jugaron un papel fundamental en la defensa de los derechos 
humanos frente a las violaciones de la dictadura militar (1976-1983) y 
apoyaron rotundamente la ley de Matrimonio Igualitario en el 20105, En 
Colombia, algunas iglesias anabautistas han trabajado arduamente por 
la defensa de los derechos humanos en comunidades víctimas del con- 
flicto armado, así como en incidencia política por la paz y los derechos 
humano a nivel nacional e internacional 6. La Conferencia Episcopal, 
para citar un ejemplo reciente del papel de la Iglesia Católica, se ha 
movilizado para ampliar el proceso de paz con el ELN, habiendo publi- 
cado una carta al Gobierno y al ELN para que acordaran un cese bilater- 
al del fuego y hostilidades (El Tiempo, 2017). 


Este breve análisis apunta a una lección importante: las iglesias 
que se movilizan en defensa de los derechos humanos y de la paz 
emprenden procesos políticos a la margen del poder, mas no son 
procesos politizados, como sí lo están haciendo las iglesias evangélicas 
en la actualidad en Colombia. 


4. Una mirada desde las víctimas del conflicto armado 


Uno de los grandes avances en el actual proceso de paz en 
Colombia fue la participación activa de las víctimas del conflicto armado 
en la mesa de negociaciones. 


4 Hay numerosos ejemplos de esta dinámica: el pastor César Castellanos y su esposa Claudia, de La Misión 
Carismática Internacional, quienes han alcanzado cerca de 200.000 sufragios; la ex senadora Vivian Morales, 
miembro y pastora de la Iglesia Sobre la Roca, entre otros. 


5 Véase Jones, D. et al. (2014). 


6 Cabe destacar, por ejemplo, que la única organización de la sociedad civil que viene documentando las graves 
violaciones a los DDHH a miembros de diferentes comunidades cristianas, es la Asociación Cristiana Menonita 
para la Justicia, Paz, y Acción Noviolenta- Justapaz, fundada en 1990. 
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Más de 3.000 víctimas participaron en foros organizados por la 
ONU, y 60 estuvieron presentes en La Habana, donde se redactó el Acu- 
erdo de Paz 7. Las contribuciones de las víctimas se evidencian en el 
lenguaje en pro de los derechos humanos y en el enfoque de género 
como eje transversal del acuerdo final. Sin embargo, esto no garantizó el 
apoyo de la mayoría de los ciudadanos colombianos. En el plebiscito 
del 2 de octubre de 2016, las regiones centrales donde el Estado y el 
mercado han tenido mayor presencia y donde la guerra ha sido de baja 
intensidad, votaron en contra del Acuerdo de Paz, mientras las zonas 
marginales y de conflicto lo aprobaron en su gran mayoría (Semana, 
2016). Como lo expresó el padre Antún Ramos, uno de los sobre- 
vivientes de la masacre de Bojayá ? y en donde se impuso contundente- 
mente el voto del Sí al Acuerdo de Paz: 


La gente votó porque creimos en el perdón que las FARC nos pidió y 
se los concedimos también en las urnas. Este es el pueblo por excelen- 
cia de la paz. Le demostramos al país que aquí todos cabemos. Que 
hay otras maneras de resolver el conflicto... Teníamos cientos de 
razones para votar el No. Pero hemos sufrido más que cualquier otro. 
Nosotros vimos en las urnas la posibilidad de acabar con 52 años de 
conflicto, pero esa no fue la misma lectura que hizo el resto del país 
(Semana, 2016). 


Es importante mencionar algunas cifras reveladoras para 
entender la magnitud de la guerra en Colombia y la victimización que ha 
causado. Según el Centro Nacional de Memoria Histórica, el conflicto 
armado colombiano ha causado la muerte de 218.094 personas- el 81% 
de éstas civiles, más de 25.000 desapariciones forzadas, más de 1.700 
víctimas de violencia sexual, y casi 6 millones de desplazados (Centro 
Nacional de Memoria Histórica, 2016). 


7 Véase el primer acuerdo de paz: “Acuerdo Final para la Terminación del Conflicto y la Construcción de una Paz 
Estable y Duradera”. 


8 La masacre de Bojayá, uno de los episodios más dolorosos del conflicto armado colombiano, dejó 98 muertos, 
de los cuales 48 eran menores de edad. Ocurrió el 2 de mayo de 2002, en un enfrentamiento entre las FARC y 
paramilitares. Los paramilitares se escondieron detrás de la iglesia, y las FARC lanzaron contra ellos una pipeta 
de gas llena de metralla que cayó dentro de la parroquia, donde se refugiaban más de 300 personas. (“Masacre 
de Bojayá”, Rutasdelconflicto.com, Centro Nacional de Memoria Histórica en http://rutasdelconflicto.com/inter- 
na.php?masacre=27) 
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Hoy día, con el proceso de paz andando, el panorama es 
diferente. Aunque sigue siendo preocupante los asesinatos a líderes 
comunitarios, la violencia de grupos paramilitares, y los recientes aten- 
tados en Bogotá, los dos últimos años han sido los menos violentos de 
los últimos 50 años en Colombia. La tasa de homicidios, de extorsión y 
de secuestros están en sus promedios más bajos de las últimas déca- 
das. El secuestro, por ejemplo, pasó de 3.400 casos a inicios del 2000 a 
207 el año pasado (Semana, 2017). En cuanto al conflicto armado, 
según la revista Semana “el cambio es radical. De los 500 soldados 
muertos por año en combate en promedio durante la última década, se 
pasó a 113 en 2016; y los heridos de 2.600 a 1.263. Las víctimas de 
minas pasaron de 859 hace una década a 84 en el año anterior” (Sema- 
na, 2017, p.20). 


¿Entonces, a qué se debe tanta oposición al proceso de paz por 
parte de los cristianos evangélicos, quienes deberían defender y 
promover la vida? Parte de la respuesta es lo que se podría llamar la 
deshumanización del conflicto armado colombiano. Es posible que la 
mayoría de las iglesias evangélicas que se están movilizando en contra 
del proceso de paz no hayan vivido de cerca la guerra y se estén dejan- 
do manipular por los medios politizados de comunicación. Así mismo, 
están haciendo lecturas descontextualizadas, apolíticas y ahistóricas de 
la Biblia y de la fe cristiana, convirtiéndose en una amenaza a la paz de 
Colombia. 


Reflexiones finales 


Para las víctimas de las injusticias y de la guerra, los derechos 
humanos son instancia elocutoria (citado en Braig, 2001), es decir, los 
derechos humanos son el texto con el que las víctimas pueden ejercer 
su voz de denuncia. Ese papel ahora le corresponde al Acuerdo Final 
para la Terminación del Conflicto y la Construcción de una Paz Estable y 
Duradera que servirá como carta garante para las víctimas. Ahora cabe 
preguntarse si la Biblia también es instancia elocutoria para las víctimas 
de la violencia y de la guerra y si formula una ética para la paz justa y 
duradera. 
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Si las víctimas son el punto de partida en el proceso de análisis y 
reflexión ético-política, entonces hablamos de los derechos humanos 
como eje central para la paz. Esto se traduce en la participación de la 
mujer en los procesos de cambio social, en la restitución a las víctimas 
del conflicto con un enfoque diferencial y de género, en la reintegración 
de excombatientes a la sociedad, en la participación de las mujeres en 
las instituciones académicas, gubernamentales y religiosas, en la par- 
ticipación política y protección de las comunidades que han sido históri- 
camente discriminadas por cuestiones de sexo, etnia o creencias 
religiosas e ideológicas, en la construcción de economías solidarias y en 
la protección del medio ambiente. 


Es en las comunidades excluidas y marginadas donde se viven 
los flagelos de la violencia y la guerra, y es ahí donde se construyen las 
iniciativas más contundentes de paz y justicia. Lederach (2005) lo con- 
ceptualiza como “la imaginación moral” de las comunidades de vícti- 
mas, pues su capacidad para la paz está arraigada en los retos de la 
violencia cotidiana y “transcienden y rompen los patrones y ciclos 
destructivos” (p.29). La comunidad como colectividad sujeta de dere- 
chos es el lugar histórico-político de la paz, y por lo tanto las iglesias 
cristianas que profesan la paz deben acercarse y caminar junto a ellas. 


Preguntas para la reflexión 


1. ¿Cómo analiza usted la labor de su iglesia en el contexto del proceso 
de paz en Colombia? ¿Cómo han abordado la polarización frente al 
proceso de paz? 


2. ¿Qué herramientas bíblico-teológicas le ayudan a ver la relación entre 
la defensa y promoción de los derechos humanos con la construcción 
de paz? 


3. ¿Qué medidas del Acuerdo Final para la Terminación del Conflicto y la 


Construcción de una Paz Estable y Duradera concuerdan con el men- 
saje bíblico de paz y justicia para las víctimas? 
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Análisis de dos experiencias/aproximaciones 
menonitas al tema de la homosexualidad 
y sus posibles contribuciones al contexto 
colombiano 


ANDRES PACHECO LOZANO' 


Resumen 


El presente artículo busca: (1) reconocer cómo el tema de la homosexu- 
alidad se mezcló con el proceso de firma y refrendación de los acuer- 
dos de paz en Colombia, y cómo esto hace más urgente que nunca el 
discernimiento comunitario sobre el tema; (2) identificar diferentes posi- 
ciones tanto eclesiales como bíblico/teológicas sobre el tema, tomando 
como ejemplo diálogos menonitas sobre el mismo; y (3) identificar 
aprendizajes a partir de estas experiencias menonitas en el 
discernimiento sobre la homosexualidad y las relaciones de pareja del 
mismo sexo. 


Introducción 


El triunfo del “no” sobre el “si” (50.21% a 49.78% 2) en el plebi- 
scito para la refrendación de los acuerdos entre el gobierno y las 
FARC-EP en Colombia permitió ver la extrema polarización de la socie- 
dad. A pesar de que una buena cantidad de artículos y opiniones circu- 
laron ubicando a las iglesias no-católicas o evangélicas como promoto- 


1 Es menonita colombiano. Psicólogo de la Universidad Santo Tomás, en Bogotá. Magister en Investigación en 
Religión Teología de la Universidad Libre de Amsterdam. Actualmente candidato doctoral en Teología en el 
Seminario Menonita de Holanda-Universidad Libre de Amsterdam. Ha facilitado talleres y trabajado con comuni- 
dades de base en Colombia en áreas de reconciliación, teología y construcción de paz, lectura contextual de la 
biblia y psicología social. 


2 Datos oficiales de la Registraduría de la República. Para más información, ver http://plebiscito.registraduria.gov- 
.CO/99PL/DPL222222222222ZZ2ZZ_L1.htm 
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ras del “No” en el referendo, la realidad fue que existió una gran diversi- 
dad de posiciones dentro de las denominaciones cristianas, motivadas 
especialmente por factores políticos y teológicos/éticos3. En un extremo 
del espectro estuvieron iglesias que votaron “no” denunciando una 
“ideología de género” 4, para referirse “...al enfoque diferencial y de 
género 5 que está incluido en el Acuerdo” (Sánchez-Garzoli, 2016, parr. 
1), argumentado que estos términos creaban confusión € y promoción 
de iniciativas que van en detrimento de la familia 7 , siendo la defensa y 
promoción de ésta entendida como un rol esencial de la iglesia. En el 
otro extremo del espectro, iglesias y comunidades de fe entendieron 
que el rol que les correspondía era el de acompañar los acuerdos, 
fundamentados en la idea de que a pesar de que se trataba de un 
esfuerzo humano limitado (y con críticas por hacer), caminar en 


3 Una tipología está en al artículo de Pablo Moreno titulado “La otra cara de las iglesias evangélicas en Colom- 
bia”: (1) las iglesias reunidas en el “Pacto Cristiano por la paz” impulsado por la Misión Carismática Internacional, 
quienes votaron por el “no”, especialmente por su cercanía política con el partido político Centro Democrático; (2) 
iglesias como Avivamiento y el Centro Cristiano de Cúcuta, quienes dieron un apoyo implícito al acuerdo; (3) 
algunas de las iglesias del Consejo Evangélico de Colombia (Cedecol), quienes como red buscaron, al menos en 
principio, no mostrarse ni a favor ni en contra; (4) iglesias independientes, en donde se destaca la “Asociación de 
Ministros del Evangelio” (ADME), quienes votaron en su mayoría “no” como parte del impulso en la participación 
política; y (5) las iglesias históricas (Menonita, Presbiteriana, Luterana, Bautista), entre las cuales se cree que el 
voto por el “si” predominó debido a su trabajo social y compromiso en la construcción de paz (Moreno, 2016, 
párr., 7). 


4 Gimena Sánchez-Garzoli reconoce que el surgimiento del concepto de ideología de género en Colombia 
probablemente se remonta a la época en la cual la ex ministra de educación “...Gina Parody, una mujer lesbiana, 
[es criticada] luego de la publicación de un libro titulado “Ambientes Escolares Libres de Discriminación”... una 
guía escrita en conjunto con ONU que da recomendaciones prácticas a los colegios de cómo abordar los temas 
de identidad y orientación sexual con sus estudiantes para prevenir la discriminación” (2016, párr. 7). 


5 El que el Acuerdo incluyera estos enfoques había sido visto de manera positiva por parte de la comunidad 
internacional (Sánchez-Garzoli, 2016). 


6 A pesar de que Cedecol inicialmente había anunciado neutralidad, en el comunicado del 13 de Octubre del 
2016 reconoce la presencia de la “ideología de género” en los acuerdos en términos de la aparición de diversas 
categorías en el texto principal: “diversidad de género, orientación sexual diversa, identidad de género, perspecti- 
va de género, identidad de género diversa, género, condición sexual y justicia de género”; desbordando así su 
aplicación garantista al derecho de la mujer y generando ambigúedad y confusion” (2016, p. 1.) 


7 El comunicado de Cedecol continúa: “la palabra “género”, viene siendo utilizada intencional y sutilmente como 
herramienta por medio de la cual, se pretende modificar la idiosincrasia y la institucionalidad colombiana, 
distorsionando el propósito original de la defensa y la promoción de los derechos de las mujeres, poniendo en 
riesgo la Familia” (2016, p. 1). 
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construcción de paz y reconciliación se sintoniza y resuena con la volun- 
tad de Dios para la humanidad. 


Si bien el referendo no era sobre relaciones de pareja del mismo 
sexo o población LGTB, éste sí dejó ver cómo estos temas pasaron de 
ser descartados, silenciados o no conversados en las iglesias, a ser 
temas que no sólo definieron una buena parte de las posiciones de éstas 
al referendo, sino que han logrado desdibujar y ensombrecer 8 tanto la 
relación Iglesia-Estado (parece estarse volviendo a modelos antiguos 
de relación 9) como el rol de las iglesias en un momento tan crucial como 
el que vive Colombia actualmente. El tema se ha vuelto ahora una pieza 
clave de iniciativas políticas (vínculos partidistas), y el ejercicio del voto 
de muchos parece estar justamente guiado por la posición tomada por 
líderes y partidos al respecto. Todos estos factores hacen necesario el 
discernimiento sobre el tema de la homosexualidad y cómo éste incide 
en el rol público de las iglesias. En medio de un contexto así ¿Cómo 
pueden experiencias y teologías anabautistas/menonitas contribuir al 
discernimiento sobre la homosexualidad y el rol de las iglesias? 


Para responder a esta pregunta, voy a (1) explorar diferentes 
posiciones en las que diferentes denominaciones, iglesias y personas se 
ubican frente al tema de la homosexualidad; (2) explorar el rol de la Biblia 
y su interpretación, a la luz de una experiencia de diálogo entre dos 
profesores menonitas sobre el tema; (3) argumentar la importancia de 
marcos bíblico-teológicos para aproximarse al tema de homosexuali- 
dad; y (4) presentar la experiencia de discernimiento que vivió la Iglesia 
Menonita de Canadá (IMC), resaltando, como conclusiones, algunos 
aprendizajes que pueden ser útiles para nuestro contexto. 


8 A pesar de que hace referencia a otro contexto, Granberg-Michaelson logra reconocer los impactos de ésta 
temática la manera en que la iglesia es testimonio. En la introducción al libro Biblia, Género y Sexualidad, 
Grangberg menciona: “En el presente, la iglesia está encerrada en un debate polarizado sobre las relaciones del 
mismo sexo que esta creando división, subvirtiendo la intención misional de la iglesia, y dañando la credibilidad 
de su testimonio” (2013, p. vii). 


9 En medio de la conmemoración de los 500 años de la reforma protestante, no es muy difícil recordar que luego 
de siglos de simbiosis entre el poder eclesial y estatal a partir de la “constantinización” de la Iglesia en el siglo IV, 
se reconoció que iglesia y estado son dos terrenos diferentes, que obedecen a diferentes “señores” y que 
emplean distintos mecanismos. Un análisis ético/teológico sobre las relaciones y comprensiones teológicas de 
las nuevas dinámicas de relación con el estado se hace necesario. 


17 


ANDRES PACHECO LOZANO, Análisis de dos experiencias / aproximaciones menonitas al tema 
de la homosexualidad y sus posibles contribuciones al contexto colombiano 


1. ¿En dónde está la conversación? Múltiples posiciones de las 
iglesias sobre el tema 


Así como ocurrió en el referendo en Colombia, y a pesar de lo 
que muy comúnmente se piensa, es muy difícil identificar sólo dos posi- 
ciones de las iglesias sobre la homosexualidad. Es mejor pensar que 
existe un espectro (continuo) de posiciones (Thiessen Nation, 2008), 
ubicándose personas e iglesias en diferentes puntos de ese espectro. 
Esto implica romper un mito común, que presupone que sólo se puede 
estar a “favor” o “en contra”. Creo que una buena manera de representar 
las diferentes posiciones es en cuanto a cómo se ve al “otro”, en este 
caso a la persona homosexual o en una relación con una persona del 
mismo sexo: 


1.1. Como opositor 


También conocida como “tradicionalista”. Ésta posición está 
caracterizada por 


..el rechazo de los cambios intelectuales, sociales y políticos 
recientes, en la medida en la que estos avanzan en lo que estos 
Cristianos entienden como una “agenda gay” que va en contra del 
mandato bíblico para la sexualidad humana. Estos cristianos ven todo 
el “tema de la homosexualidad” como un pecado o perversión sexual. 
Ellos no aceptan el concepto de orientación sexual y rechazan 
cualquier posible legitimidad de las orientaciones por el mismo sexo 
(Staseen y Gushee, 2016, p. 265). 


Desde esta perspectiva, el “otro” es visto como “adversario” u 
opositor. Iglesias fundamentan esta posición en interpretaciones de 6 o 
7 textos de la biblia (serán mencionados más adelante), y utilizan la 
noción de “familia” (en su sentido tradicional) como criterio hermenéuti- 
co fundamental. 
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1.2. Como extraño 


Aquí se podría pensar en algunas iglesias que buscan “.. ofrecer 
una aceptación no enjuiciadora de las personas LGTB, pero que no 
están dispuestas a aceptar relaciones LGTB...” (Staseen y Gushee, 
2016, p. 266). En éste caso, el “otro” es visto como el “extraño”, como 
aquel que no está cerca pero por cuyo sufrimiento se puede sentir cierto 
tipo de compasión. Sin embargo, la compasión con el “extraño” tiene un 
límite claro: se le puede aceptar pero debe ajustar/cambiar algo para 
pasar de ser “extraño” a ser “parte de”. Ejemplos son iglesias que 
aceptan a personas identificadas como homosexuales pero se les pide 
que sean célibes. 


Habría una subcategoría de ver al otro como extraño, que sería 
la idea de no comprometerse o de presentar abierta ambigúedad ante el 
“otro”. El extraño es visto desde la barrera, desde la distancia, evitando 
entrar en contacto directo. Estas personas y comunidades prefieren 
*...evadir el tema [acercarse al otro] por una amplia variedad de razones, 
incluyendo una incertidumbre confesional [no se sabe qué hacer desde 
la fe], miedo de causar daño a personas, y miedo del conflicto y la 
división” (Gushee, 2017, p. 67). Ejemplos de este tipo de iglesias impli- 
can las que siguen la regla de “no decir, no preguntar” (Gushee, 201 7); 
prefieren no saber ni preguntar si alguien en la iglesia es o no 
homosexual. Siempre y cuando no sea explícito, se cree que no hay 
conflicto o tensión emergente. 


1.3. Como marginalizado/violentado 


Son personas que *...sienten una profunda simpatía por perso- 
nas LGTB en particular, combinada con una lectura tradicionalista de los 
textos bíblicos” (Staseen y Gushee, 2016, p. 266). En éste caso, el “otro” 
es visto (posiblemente a través de conocer a alguien cercano que lo es) 
con empatía por cómo ha sido victimizado o marginalizado, tanto por la 
cultura como por las iglesias. Se busca ayudar al otro, asistirle, pero eso 
en muchas ocasiones parece no encajar necesariamente con las 
lecturas bíblico-teológicas que se tienen, por lo que pareciera ser 
necesario todavía tener que probar por qué es importante incluirle. 
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Personas e iglesias en ésta posición podían aceptar parejas del mismo 
sexo, pero no necesariamente vincularles en laboras ministeriales. 


1.4. Como vecino (a) o hermano(a) 


Acá se podrían incluir a quienes han identificado que personas 
LGTB ya han sido y son parte de las iglesias cristianas (David Gushee, 
2017). La hermandad con el otro no sólo se da por este reconocimiento 
(independientemente de cualquiera de las posiciones que se tenga, hay 
personas LGTB en las iglesias), sino por tener una visión de hospitalidad 
e inclusión. Muchos en esta posición se fundamentan bíblica y teológi- 
camente en las enseñanzas de Jesús como criterios clave para entender 
tanto la Biblia como el contexto en el que se desenvuelven. Se considera 
que, como fue el caso (¡no que sea derivado!) de la participación de las 
mujeres en la iglesia, la abolición de la esclavitud y la superación del 
racismo, éste es un tema que requiere profunda revisión bíblico-teológi- 
ca. 


El verle como “vecino(a)” implica reajustar la pregunta esencial 
sobre el otro: es pasar de preguntarse ¿porqué debemos incluir al otro 
que es LGTB en la iglesia? a ¿porqué debemos excluir a hermanos y 
hermanas que están en la iglesia, que son LGTB? Este cambio de con- 
cepción supone la completa aceptación, sin que esto vaya en detrimen- 
to de valores éticos esenciales sobre las relaciones, entendiendo que 
estas -sean heterosexuales u homosexuales- deben estar basadas en el 
respeto mutuo, deben ser monógamas, sanas, de trato mutuo justo, sin 
violencia, y fundamentadas en el amor. Muchas personas y comuni- 
dades en ésta posición defienden el matrimonio, sea entre parejas 
heterosexuales u homosexuales, como el único espacio en el que estos 
valores pueden experimentarse desde una perspectiva cristiana 
(Gushee, 2017; Grimsrud 8 Thiessen, 2008). Es común la participación 
de personas homosexuales en la vida ministerial de estas iglesias. 


2. Autoridad de la Biblia y hermenéutica 


Otro de los mitos comunes, y tal vez uno de los más difíciles de 
trabajar, es entender que gran parte de la complejidad de abordar el 
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tema de la homosexualidad está en que tanto posiciones a 
favor como en contra de la inclusión cuentan con “...la existencia de 
buena evidencia bíblica y teológica” (Epp-Tiessen, 2017, p. 2). Ted 
Grimsrud y Mark Thiessen-Nation, ambos profesores de teología y 
menonitas de los Estados Unidos, escriben un libro sobre el diálogo 
entre sus dos posiciones “titulado: Razonando Juntos: Una Conver- 
sación sobre Homosexualidad 11. En éste, cada uno presenta su 
posición, recibe críticas y preguntas del otro, y se buscan identificar 
puntos de acuerdo en medio de los desacuerdos. En este texto es posi- 
ble ver cómo tanto Grimsrud como Thiessen (2008), teniendo posiciones 
diferentes, buscan ser fieles al texto bíblico: le reconocen como autori- 
dad central en la definición de lo que es ser Cristiano y como guía ética, 
pero llegan a análisis exegéticos e interpretativos diferentes. Entonces 
no es el qué (la biblia y su autoridad central) sino el cómo se lee y cuáles 
son las claves hermenéuticas y teológicas lo que marca las diferencias 
de las posiciones. 


Hay seis textos comúnmente empleados para hablar de homo- 
sexualidad. A pesar de que el término es inexistente como tal en hebreo 
o griego (Grimsrud 4 Thiessen, 2008), se considera que hay 5 textos que 
hacen alusión “directa” (Levítico 18:22, 20:13, en el Antiguo Testamento, 
y Romanos 1: 26-27; 1 de Corintios 6:9; y 1 de Timoteo 1:10, en el 
Nuevo Testamento); mientras que en Génesis 1 y 2 se emplea de manera 
“indirecta”, haciendo referencia hacia el matrimonio o la creación 
(Brownson, 2013; Epp-Tiessen 2017; Grimsrud € Thiessen, 2008; 
Gushee, 2017). Personas y comunidades en todas las posiciones 
toman, estudian e interpretan estos pasajes bíblicos, llegando a conclu- 
siones hermenéuticas, éticas y teológicas diferentes 12. 


10 Mientras Ted tiene una posición más hospitalaria ante la comunidad LGTB, Mark está más cerca de una 
posición de respeto todavía entendiendo que las relaciones del mismo sexo no son correctas. 


11 Título original: Reasoning Together: A Conversation on Homosexuality. 


12 Mientras algunos apelan a la literalidad de la lectura (se cree que “sólo se lee el texto” cuando se está 
realmente interpretando), otros problematizan que estos textos deben ser considerados teniendo en cuenta a las 
traducciones del griego y hebreo, los autores, los contextos de escritura y los mensajes, y sólo considerando 
todos estos elementos se puede llegar a entender cuál es la voluntad de Dios —a través del Espíritu Santo- en el 
aquí y el ahora. 
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Disputas hermenéuticas sobre temáticas que son divisivas o 
polémicas no son nuevas. Desde la época de las primeras comunidades 
Cristianas (caso de Hechos 15) hasta ahora, textos bíblicos han sido 
históricamente empleados para argumentar el anti-semitismo (Gushee, 
2017), la esclavitud 13, el racismo/segregación, y la subyugación de la 
mujer (Brownson, 2013; Gushee, 2017; Mennonite Church Canada, 
2015). En estos casos, a pesar de que hay textos que hablan explícita- 
mente de estos temas, ya no se interpretan de la misma manera que en 
otros tiempos: el texto es el mismo (el qué), pero es leído diferente 
(cómo). En comparación a estas otras disputas, son apenas 5-6 textos 
sobre los que se centra la discusión sobre homosexualidad, de 66 libros, 
1,189 capítulos y 31,273 versículos que hay en la Biblia Protestante 
(Gushee, 2017). Esto lleva a concluir que es importante reconocer al 
texto bíblico en un sentido más amplio, y que es necesario esclarecer 
claves hermenéuticas de lectura (cómo interpretar) 14. 


3. Claves para el discernimiento 


3.1. Amor al prójimo como clave hermenéutica y de discernimiento 


Citar un texto bíblico no es ni garantía de fidelidad a la sabiduría 
de la Biblia, ni resolverá el dilema sobre la relación de las iglesias con la 
homosexualidad, ni en una dirección ni en la otra. Es necesario encon- 
trar formas de “conectar los puntos” de la Biblia (Gushee, 2017), de 
encontrar un marco bíblico/teológico que no sólo tenga en cuenta los 
textos sobre sexualidad sino que incluya un más amplio espectro de la 
teología, ética Cristiana y la vida Cristiana, en general (Grimsrud 4 
Thiessen, 2008). 


13 Granberg-Michaelson en el prefacio al libro Biblia, Género y Sexualidad de James Brownson, dice: “La biblia 
contiene no menos de 326 referencia a la esclavitud. De estos no son sólo sino dos... que bien sea condenan la 
esclavitud ó la asumen como parte de una estructura social establecida [no ordenada por Dios]” (2013, p. x) 


14 Pretender que “sólo se lee el texto” y que “sólo hay una verdad en el texto” ha sido lo que comúnmente ha 
llevado al uso de la biblia como instrumento de opresión, violencia e injusticia, pero además implica negar que la 
revelación de Dios es continua y que el Espíritu Santo obra en nosotros(as) para discernir cuál es nuestro llamado, 
inspirados en el texto bíblico y la vida de la comunidad de fe, en el aquí y ahora. 
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En ese sentido, Grimsrud (2008), desde una posición de 
inclusión, hace referencia a la importancia de reconocer el papel que la 
hospitalidad tiene en nuestra fe, y cómo debe ser ésta una guía para 
entender que es clave aceptar al otro. Él identifica que es una buena 
porción del Antiguo Testamento, inclusive en el texto de Génesis 19 
sobre Sodoma y Gomorra, el tema central es bien sea la hospitalidad o 
la falta de hospitalidad y no, como muchos interpretan, sobre la homo- 
sexualidad. 


Tener marcos de referencia no siempre implica que se está en la 
misma posición o de acuerdo con el tema. De hecho Thiessen (2008) 
habla sobre el “Doble-mandamiento” (Mateo 22:34-40 y Marcos 
12:28-34) en el que se sintetiza la ley y los profetas: de (1) amar a Dios 
con toda el alma y el corazón; y (2) al prójimo como a sí mismo. Él 
reconoce en este texto que hay una guía de cómo es importante inicial- 
mente abrazar el amor de Dios y luego el amor hacia al prójimo, lo que 
no implica la aceptación de todo lo que el otro hace (él emplea éste 
argumento tomando en cuenta que el está en la posición de ver al otro 
“como extraño”, así que está en desacuerdo con las relaciones “homo- 
eróticas”, como él las llama). 


Lo que si es común a ambas posiciones es que logran vislumbrar 
el mismo elemento en sus marcos de referencia: el respeto por el otro, 
en este caso el otro que es una persona homosexual. Thiessen afirman 
que, a pesar de sus diferencias de comprensión, los dos pueden acordar 
que “Creemos que los Cristianos y Cristianas estamos a llamar a su 
prójimo como a sí mismos. Esto incluye repudiar cualquier tipo de com- 
portamiento cruel hacia personas (ciertamente incluyendo amigos, 
familiares, y colegas) que están comprometidas en relaciones homo- 
eróticas” (2008, s.p.). 


Éste es un desafío dado el contexto de nuestro país, en donde el 
voto dividido por el referendo por malas interpretaciones15o sencillo 


15 Algunas iglesias (como puede ser visto en el comunicado de Cedecol del 13 de Octubre del 2016) reconocen 
que la palabra “ideología de género” no existe en los acuerdos, sin embargo se “materializa” en varios términos. 
Éste, un ejercicio hermenéutico de “leer entre líneas” en el documento del acuerdo parece oponerse al argumento 
literalista de que la biblia (los textos) debe leerse de manera literal. 
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rechazo incluso a discutir el tema de la homosexualidad, ensombreció 
cómo nos acercamos al “otro”, bien sea este “guerrillero”, “gobierno”, o 
persona homosexual16. Es cierto, como dice Thiessen (2008), que 
mostrar respeto y amor por el prójimo o el enemigo no quiere decir estar 
de acuerdo con lo que hace; sin embargo una cosa es no estar de acuer- 
do y otra es buscar excluirle de sus derechos y posibilidades, sólo 
porque estamos en desacuerdo. Fue especialmente irónico ver cómo 
creyentes buscaron que se excluyeran lenguajes de “enfoque diferen- 
cial” 17 o “enfoque de género” argumentando que se hacía demasiada 
alusión a la diversidad y se confundían valores familiares, cuando al 
mismo tiempo se pidió que sea respetada la libertad de conciencia, 
expresión, religiosa, de cultos, e incluso que se entienda a las iglesias 
como un sector diferencialmente victimizado en la guerra18, ¿No es 
acaso ésta una aproximación diferencial? Las iglesias evangélicas han 
sido distintivamente víctimas del conflicto armado (por razones de la fe 
y ministerio, como lo documenta la publicación de “Un Llamado Proféti- 
co” 19), pero también lo han sido otros grupos y sectores poblacionales. 


Un enfoque de amor al prójimo -incluso al enemigo como lo 
enseña Jesús- nos debe llevar inevitablemente a replantear nuestra 
manera de abordar el tema de la homosexualidad. Una vez más, no se 
quiere decir con esto que se piense sobre el tema de una nueva forma ó 
que se cambie lo que se piensa, pero si cómo nos relacionamos con el 
“otro”. Es clave poder hablar en respeto por el otro e igualdad de condi- 
ciones: no que yo hable mientras que el otro sea silenciado. 


16 Ni la pregunta del referendo ni los acuerdos tenían que ver con si la población aceptaba o no, y mucho menos 
si las iglesias aceptaban o no (como si se estuviera indagando sobre quienes pueden hacer parte de la iglesia), a 
personas LGTB; sin embargo, ésta pareció ser la interpretación que se dio. 


17 Entendiendo por este el reconocimiento de las diferencias en los daños causados por la guerra en términos 
de la población víctima, lo que implica un trato y acompañamiento diferencial. 


18 Un buen ejemplo de estas peticiones se encuentra en el comunicado del 13 de Octubre de 2016 emitido por 
Cedecol: http://cedecol.net/comunicado-oficial-cedecol/ 


19 Para más información de los informes de las violaciones de derechos humanos cometidas a personas de 
iglesias cristianas evangélicas por motivo de su fe y ministerio, consultar: http://www.justapaz.org/index- 
-php/es-es/revista/llamado-profetico-2 
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3.2. Experiencias existentes de discernimiento y aprendizajes 


Ya existen dentro de la iglesia menonita (a nivel global) experien- 
cias de diálogo y discernimiento sobre la homosexualidad y las parejas 
del mismo sexo. Un ejemplo, ya desarrollado, es el diálogo entre los dos 
profesores Grimsrud y Thiessen. Un segundo ejemplo es el que la Iglesia 
Menonita de Canadá (IMC) vivió entre el 2009 y el 2015, en su proceso 
de discernimiento sobre la homosexualidad (Epp-Tiessen, 2017; 
Mennonite Church Canada, 2015). Los reportes y algunos artículos 
resultantes de pueden encontrar en la página web de la iglesia 20. En la 
resolución final, como resultado de éste proceso de 7 años, se 


...afirmó la comprensión tradicional de la iglesia sobre el matrimonio, pero 
permite [no “disciplina” o excluye] tanto a individuos como a comunidades 
que tras un estudio riguroso de las Escrituras, un discernimiento guiado por 
la oración, y conscientes de la guía del Espíritu Santo, son llevados a una 
comprensión distinta [no tradicional o incluyente] de las relaciones de pare- 
jas del mismo sexo comprometidas (Epp-Tiessen, 2017). 


Para el proceso de discernimiento, una comisión estuvo encar- 
gada de desarrollar materiales de estudio para que las diferentes con- 
gregaciones leyeran la Palabra, dialogaran sobre preguntas, leyeran 
diferentes recursos bibliográficos, etc. En estos diálogos, diferentes 
posiciones fueron presentadas y discutidas. Además de estos elemen- 
tos centrales del discernimiento, materiales complementarios fueron 
incorporados, como un video fue desarrollado 21 en el cual se podían ver 
los testimonios de personas cristianas menonitas LGTB, comprometi- 
das con la vida eclesial y de mucha importancia en la misma, como una 
manera de visibilizar al “otro” de quien se habla. 


Es posible identificar en los textos e informes de la IMC cómo se 
reconoció que la homosexualidad no es sólo un tema de sexualidad. 


20 Iglesia Menonita de Canada: http://www.commonword.ca/ 


21 Irma Fast 8 Darryl Neustaedter son productores del video “Listening the Church” (Escuchando a la iglesia), en 
donde recogen entrevistas con personas cristianas LGTB en diferentes iglesias menonitas del Canadá. El video 
está disponible en http://listeningchurch.ca 


25 


ANDRES PACHECO LOZANO, Análisis de dos experiencias / aproximaciones menonitas al tema 
de la homosexualidad y sus posibles contribuciones al contexto colombiano 


Si bien discernir e identificar una ética sexual es importante, el 
tema de la homosexualidad ha probado ir más allá de sólo la dimensión 
de la sexualidad. Hay otros elementos en la conversación como 
hermenéutica bíblica, teología, los modelos de familia (cómo se entiende 
que una familia está constituida), derechos civiles y participación en la 
iglesia, el rol de la iglesia frente a la sociedad y el estado??, etc. Por ello 
la IMC decidió tocar varias temas sobre el rol de la iglesia, la  inter- 
pretación de las Escrituras, etc., reconociendo que son temas impor- 
tantes en la discusión más amplia, de ahí que el discernimiento sea tan 
importante. 


Conclusiones 


Quisiera cerrar con una serie de puntos claves para pensar en posibili- 
dades de discernimiento sobre este tema en nuestro contexto. 


1. Se parte de la confianza de que es Jesucristo presente a través del 
Espíritu Santo quien guiará el discernimiento: iniciar un proceso de 
discernimiento con la idea de cómo se saldrá es impedir al Espíritu de 
Dios que obre en el espacio. 


2. Afirmación de la autoridad y centralidad de la Biblia, reconociendo la 
pluralidad de interpretaciones: como se mencionó, a pesar de que el 
texto sea el mismo, las interpretaciones son múltiples. 


3. Para los anabautistas, se entiende que la autoridad de las Escrituras 
es abierta (completa) sólo cuando personas de Dios disciernen cuida- 
dosamente y en oración sobre la voluntad de Dios a través de la presen- 
cia del Espíritu de Dios que guía a la iglesia hacia una comprensión de 


22 En términos de cómo lee la iglesia su rol frente al estado, así como de si la iglesia se entiende a sí misma como 
defensora, como lo llama moreno, de las “microéticas” sobre la familia, el aborto, la eutanasia y la homosexuali- 
dad (2016) ó si tiene también (o especialmente) con roles en la construcción de paz, justicia y reconciliación. Estos 
temas son importantes ya que están siendo cada vez más empleados para “hacer política”, y para la vinculación 
con partidos políticos ó para la creación de nuevos. ¿Se cree que el estado debe funcionar como una Teocracia? 
¿Estamos volviendo a modelos de la época de la Edad Media en donde los poderes de la iglesia y estado se 
fusionan, ensombreciendo el rol de las iglesias a ser cuerpo de Cristo en la tierra? 


23 Como lo afirma el documento de estudio de la iglesia del Canadá: “No podemos predecir cómo la voluntad de 
Dios trabajará en nosotros(as), pero podemos estar confiados de que actuará entre nosotros(as)” (Mennonite 
Church Canada, 2015, p. 6). 
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las mismas, que refleja la voluntad de Dios para el mundo (Mennonite 
Church Canada, 2015, p. 4). 


4. Es un proceso de discernimiento, no una reunión o votación: es nece- 
sario no sólo tener una reunión o tomar una “decisión ejecutiva” al 
respecto, sino entrar un proceso real de discernimiento?*. Discernimien- 
to implica, aceptar cuatro cosas. Uno, reconocer que la iglesia necesita 
estudiar sobre el tema. Dos, se necesita tiempo para discernir; en el 
caso de IMC se requirieron de 7 años de discernimiento. Tres, que el 
proceso debe estar soportado por la oración, la comunión y la vida en 
comunidad. Cuatro, que el discernimiento puede tener diferentes 
resultados. La IMC da ejemplos bíblicos y de la historia del anabautismo 
que muestra que en ocasiones: (1) se afirma lo que ya habían dicho 25; 
(2) en otras, las iglesias pueden modificar lo que se ha dicho antes, 
gracias a nuevas comprensiones espirituales 26 ; y (3) en otras, las 
iglesias cambian radicalmente lo que han dicho antes 27. 


5. No se puede iniciar un proceso del diálogo sin el otro o silenciando al 
otro: un elemento clave es poder reconocer que no se pueden tomar 
decisiones sobre el otro sin el otro. 


24 La bella expresión de Hechos 15 de “Nos pareció bien al Espíritu Santo y a nosotros...” (v.28 a.) presupone 
que si bien el Espíritu de Dios es quien debe guiar el discernimiento, está en la comunidad, en el cuerpo de Cristo, 
y su proceso activo de diálogo en donde se manifiesta el Espíritu. Si no se discierne, se silencia la voz del Espíritu 
y cómo puede Él ayudarnos a entender la voluntad de Dios en nuestro tiempo. 


25 IMC da ejemplo bíblico de cómo Jesús reafirma que el mandamiento más importantes es amar a Dios —en el 
segundo e igualmente importante- al prójimo como a sí mismo; Jesús afirma así lo que ya estaba en la ley. El 
ejemplo de la iglesias viene del anabautismo, sobre cómo las comunidades anabautistas en muchas ocasiones 
han reafirmado su compromiso por la noviolencia, sin importar las consecuencias. 


26 IMC da el ejemplo del deseo de Jesús de no abolir la ley sino “cumplirla” (completarla), cuando en el Sermón 
del Monte dice: “ustedes escucharon..., mas yo les digo...”. El ejemplo histórico es del anabautismo, sobre la 
transición del lenguaje de “no-resistencia” a un lenguaje de “no-violencia”. 


27 IMC da el ejemplo del cambio en la comprensión sobre “ser el pueblo escogido”, dando paso, por acción del 
Espíritu Santo, a la expansión de esta comprensión para incluir a los Gentiles. El ejemplo de la historia de la iglesia 
tiene que ver como injustificada la defensa de la esclavitud por parte de las iglesias, y el ver de manera positiva 
reafirmar el rol de la mujer en los ministerios de la iglesia. 
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Preguntas para la reflexión 


1. ¿Qué piensa su comunidad acerca de la homosexualidad? 


2. ¿Cuales son los desafíos que enfrenta la iglesia para instruir en el 
tema de la homosexualidad? 
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Nuevos seres humanos para nuevas 
sociedades: homo colombiano 


ALIXLOZANOF.* 


Resumen 


Este artículo es una reflexión sobre cómo una sociedad altamente 
conflictiva, como la colombiana, que ha legitimado conductas agresivas, 
corruptas y violentas de los individuos, necesita hacer un alto para 
reflexionar, asimilar y aceptar la necesidad de la construcción de una 
nueva sociedad a partir de un nuevo ser humano, con valores, éticas y 
espiritualidades liberadoras. De esta manera se posibilita una transfor- 
mación humana que asuma el momento de una sociedad posconflicto. 


Cuando hube comprendido lo que había pasado en el campo de 
concentración de Auschwitz, me adherí al movimiento a favor de la 
paz. No me desentendí de Dios, como hacen muchos, cargando 
sobre él toda la responsabilidad. Sino que comprendí que Dios nos 
necesita para realizar lo que él pretendía con la creación. Dios 
sueña con nosotros. Y no hemos de dejarle que sueñe solo. 


Dorothee Sólle ? 


1 Teóloga y pastora menonita colombiana. Estudios de Maestría en Teología con la Universidad Bíblica 
Latinoamericana de Costa Rica. Licenciada en Teología de la misma universidad. Exdirectora del Seminario 
Bíblico Menonita de Colombia. Cofundadora y miembro del comité impulsor del Grupo Ecuménico Mujeres 
constructoras de Paz-GemPaz. del Movimiento de Mujeres Anabautistas haciendo Teología desde América 
Latina- MTAL y de la Red Colombiana de Mujeres Mediadoras de Paz. 


2 Teóloga Política y profesora alemana (1929-2003). Pensadora incisiva, mística, poeta y activista, creía 
firmemente en la laicidad del Estado, y que la fe y la teología son inseparables de un compromiso práctico contra 
la injusticia en el mundo. 
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1. El impacto del conflicto social y armado en Colombia 


En Colombia han existido dos conflictos de larga duración y 
serias consecuencias. Uno de ellos, el más antiguo, es el conflicto 
social, siendo sus víctimas la gran mayoría de la población y unos 
pocos sus beneficiarios directos. El otro es el conflicto armado con más 
de 50 años de existencia, que enfrenta a diferentes fuerzas legales e 
ilegales, colocando a la población civil en el medio. Dentro de estas 
últimas están las Fuerzas Armadas Revolucionarias de Colombia y Ejér- 
cito del Pueblo-FARC-EP 3, y Ejército de Liberación Nacional- ELN 4, 
Con el primero de ellos se ha firmado un Acuerdo de Paz y con el segun- 
do se está en negociones. 


Esos dos conflictos han evidenciado, con el paso de los años, la 
incapacidad de una sociedad para resolverlos. En el entretanto se han 
ido enraizando y evidenciando actitudes y perfiles cuyas éticas, morales 
y anti-valores han desfigurado la calidad de un ser humano creado con- 
forme a la imagen y semejanza de Dios (Gén. 1:26). Pero el propósito y 
misión de ese ser humano en el mundo es posibilitar su propia transfor- 
mación y la de otros, quienes a su vez propiciarán la transformación en 
un mundo cada vez mejor; un mundo donde el respeto por las diferen- 
cias y la inclusión sean su esencia. Un mundo sin distingo de razas, 
credos, religiones, etnias, géneros. Un mundo donde todas las perso- 
nas tengan cabida. Es decir, un mundo en paz. 


2. Raíces hondas en la cultura colombiana 


Las distintas prácticas y tendencias profundamente arraigadas y, 
aún más, legitimadas, han ido distorsionando los límites de unos códi- 
gos morales-éticos muy profundos. Miraremos dos resultados de igno- 
rar dichos límites que hacen posible la permanencia de las sociedades y 
analizar sus raíces. Haremos esto acudiendo a disciplinas y miradas que 
pueden ayudar a ampliar el espectro de causas y efectos. 


3 Después de más de medio siglo de lucha armada y luego de más de cuatro años de negociaciones las FARC 
firmaron el Acuerdo de Paz con el gobierno, en Bogotá, el 24 de noviembre de 2016. 


4 Es la última guerrilla activa de Colombia, con quien el gobierno inició negociaciones el martes 7 de marzo, 2017 
en Quito, Ecuador, para un eventual Acuerdo de Paz. 
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2.1. La corrupción 


La persistente práctica corrupta en el país demuestra que no se 
trata de un fenómeno ocasional y aislado, ni exclusivo de la política, sino 
que está presente en todas las capas de la sociedad. 


Eduardo Lindarte Middleton 5, en su investigación y análisis ¿Por 
qué hay tanta corrupción en Colombia? invita primero a entender las 
etapas de desarrollo del ser humano para así comprender el alud de 
corrupción y la actuación de las instituciones, donde hay límites, pues 
estas entidades no hacen mucho en la prevención y poco o nada en 
abordar y enfrentar las raíces sociales del problema. Su análisis, basado 
primero en los estudios de Psicología infantil de Jean Piaget (Lindarte, 
2017), identifica varios niveles o fases sucesivas en el proceso de 
construcción moral de todo ser humano: 1) la fase de orientación 
egocéntrica, donde el yo y lo mío son lo central; 2) el nivel etnocéntrico, 
donde los grupos a los cuales pertenezco y con los cuales me identifico 
pasan a ser el foco: la familia, la comunidad local o el país como un todo 
(por ejemplo, en el nacionalismo); 3) la orientación mundo-céntrica, 
donde toda la humanidad constituye mi foco de referencia y; 4) el plano 
cosmo-céntrico, donde mi orientación se extiende a todos los seres 
vivos. 


Así que el proceso de desarrollo moral es acumulativo, o sea que 
el reconocimiento de los derechos se va ampliando sin excluir los 
referentes anteriores. Pero no en todos los niños ni en todas las culturas 
se completa el proceso, de modo que la moralidad de muchas personas 
adultas corresponde o se queda en las etapas iniciales. 


5 Economista y doctor en sociología de la Universidad de Wisconsin. Coordinador del Departamento de Ciencias 
Políticas y Jurídicas de la Universidad Autónoma de Manizales. Forma parte del Centro de Pensamiento Razón 
Pública, desde donde se pretende que los mejores analistas tengan más incidencia en la toma de decisiones en 
Colombia. 
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Los niveles superiores de esta escala (mundo y cosmo-céntrico) 
son esenciales para fundamentar una moral genuinamente interesada 
por los temas ambientales, por ejemplo. Y en el nivel etno-céntrico, el 
individuo necesita al menos abordar el país como un todo para funda- 
mentar una moralidad genuinamente preocupada por la corrupción. 


Lindarte considera que precisamente el problema está en que 
muy pocas personas alcanzan el nivel etno-céntrico ampliado. Es decir, 
a pocos les importa el país como un todo. Esta erosión de valores ha 
implicado el regreso desde niveles etno-céntricos más amplios a unos 
menos amplios, hasta llegar al nivel puramente egocéntrico. En una de 
sus conclusiones Lindarte (2017) expresa: 


¿Se puede hacer algo? En ausencia de una moral de base amplia el 
Estado se percibe como un botín; una fuente de la cual hay que 
aprovecharse si la oportunidad lo permite (...) Mientras no entenda- 
mos, reconozcamos y actuemos frente a estas raíces sociales y 
psicológicas de la corrupción difícilmente habrá avances sostenibles 
en su contención. Pero es fundamental construir una moralidad ciuda- 
dana más amplia a través de enfoques de formación inteligentes con 
didácticas apropiadas para todas las dimensiones involucradas: 
socioeconómicas, cognitivas, emocionales y valorativas (p.2). 


2.2. La deshumanización 


En un taller sobre Reconciliación realizado en el año 2014 por el 
Grupo Ecuménico de Mujeres Constructoras de Paz-GemPaz (2014)8, 
2 mujeres excombatientes de dos grupos armados en Colombia com- 
partieron testimonios de lo que significó para ellas la guerra y el proceso 
de reconciliación vigente. 


6 El Grupo está compuesto por mujeres católicas, evangélicas, protestantes y menonitas, quienes desde hace 10 
años vienen caminando en la construcción de la paz desde mujeres de fe. Uno de sus enfoques es la 
Reconciliación y desde allí vienen propiciando y sensibilizando a sus integrantes en la importancia y necesidad de 
incluir y dar la bienvenida a mujeres excombatientes en la construcción de las paz como un asunto de interde- 
pendencia. 
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Ellas en ese momento formaban parte del proceso de desmovi- 
lización y reintegración. Veamos lo que María 7 y Mariela 8 expresaron 
respectivamente: 


Yo formé parte de las AUC y siempre buscamos una excusa para entrar 
a esos grupos. Este grupo hacía presencia en la región donde yo vivía. 
El asunto es que el otro grupo (la guerrilla) mató a mi hijo, así que me 
uní a ellos y mi excusa fue la venganza, pues el odio, el dolor me 
llevaron a desear matar al otro. Ahora estoy en el proceso de perdonar 
y perdonarme. Y buscar la reconciliación que me es muy difícil. Siempre 
me sentí culpable por mi vida...por las decisiones que tomé... porque 
no me sentía humana... (María). 


Todo lo que ha pasado en este espacio me ha tocado mucho. Especial- 
mente el perdón del que se ha hablado. A mí me ha costado mucho 
perdonar. Duré 4 años en un grupo guerrillero. Mi problema más grande 
fue el odio y el rencor, el que me llevó allí. Vivía en una extrema pobreza 
y mis padres no pudieron darme ni estudio y no contaba con oportuni- 
dades para ser alguien en la vida. Yo veía que las mujeres en la guerrilla 
eran personas independientes, que eran reconocidas, que su arma les 
daba poder, reconocimiento y respeto, así que decidí irme para el 
monte porque allí era alguien, tenía derechos, era reconocida, tenía 
poder... Y siempre le pregunto a Dios que me pasó, qué hice con mi 
vida, en qué clase de persona me convertí... en qué clase de persona 
me convirtieron (Mariela). 


Al finalizar sus intervenciones me preguntaba: ¿en qué clase de 
seres humanos nos hemos ido convirtiendo en medio de esta guerra sin 
sentido? ¿Qué perfil de ser humano hemos ido construyendo conjunta- 
mente? ¿Cuáles son los valores éticos, morales que nos rigen? ¿Dónde 
prima la vida y el respeto por la otra persona? ¿Qué pasó, dónde se 
quedó, dónde perdimos nuestra humanidad? 


7 Nombre ficticio por cuestiones de seguridad 
8 Ibid. 
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Cada una desde su lugar, desde su ubicación, tenía razones para 
justificar su decisión y opción de vida. Pero llegaron a un momento de 
sus vidas en las que se asombran al verse a sí mismas desfiguradas, 
despersonalizadas, deshumanizadas por una guerra sin sentido, en la 
que la ideología y prácticas desfiguraron su humanidad. Ahora estaban 
las dos frente a frente, en un mismo programa de reintegración, 
escuchándose sus historias, apoyándose y trabajando con la comuni- 
dad y soñando con ser una nueva persona, una nueva mujer con nuevas 
oportunidades. 


2.3. El Homo? Sovieticus 


Svetlana Aleksiévich 10 (2015), en su libro El Fin del Homo Sovie- 
ticus, considera que el comunismo se propuso la insensatez de transfor- 
mar al hombre “antiguo”, al viejo Adán. Manifiesta que en más de seten- 
ta años, el laboratorio del marxismo-leninismo creó un singular tipo de 
hombre: el Homo sovieticus, condenado a desaparecer con la implosión 
de la Unión Soviética. 


Su investigación le permite dar voz a cientos de damnificados: a 
los humillados y a los ofendidos, a madres deportadas con sus hijos, a 
estalinistas irredentos, a pesar del Gulag (Dirección general de campos 
de trabajo forzados) a entusiastas de la Perestroika (la política reformista 
con apertura a los países del bloque occidental), anonadados ante el 
triunfo del capitalismo, a ciudadanos que plantan cara a la instauración 
de nuevas dictaduras. 


Describe de un modo conmovedor la sobrecogedora condición 
humana, y un trabajo duro que llevará generaciones para que surja una 
nueva humanidad. Su investigación dice que los soviéticos viven de 
prestado, ya que no estaban preparados ni para la Revolución Bolche- 
vique ni para la Perestroika ni para la pesada carga de libertad que trajo 
la caída del sistema comunista. El homo sovieticus nunca ha tenido 
experiencia de libertad o democracia. 


9 Palabra que en latín significa humanidad, hombre, humano. Agrupa a las especies consideradas humanas o 
que llevan el apelativo de “hombre” por lo que incluye al ser humano moderno y a sus más cercanos parientes. 
Todas las especies, a excepción del Homo Sapiens, están extintas. 


10 Premio Nobel de Literatura 2015, bielorrusa. 
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Lo reseñado anteriormente evidencia cómo el poder de una 
sociedad o sistema tiene la capacidad de reproducir o transformar a un 
ser humano en un ser apto o conforme a la imagen y semejanza del 
sistema imperante. El asunto es que según los expertos toma más o 
menos 3 generaciones cambiar un país, cambiar una mentalidad. A 
Rusia le costó 70 años. 


3. Una nueva humanidad, hombre y mujer nuevos 


En la realidad social, política, cultural, económica que vive hoy 
Colombia, y frente a este nuevo momento de país donde se habla de 
posconflicto 11, hay un sentir general que manifiesta la necesidad de 
cambio, de algo nuevo. Y esos sentires opinan que el cambio ha de venir 
por un nuevo modelo de estructuras gubernamentales y administrativas, 
nuevos modelos políticos, nueva constitución, de una educación trans- 
formadora, de recuperar la familia como institución. Es decir un cambio 
de la forma de un sistema, de las estructuras, lo cual implica un cambio 
de lo externo, de forma, pero también se hace urgente y necesario un 
cambio interno, del fondo; porque las sociedades, las estructuras o los 
sistemas están regidos por seres humanos, quienes son el motor de las 
transformaciones, y promotores de cambios; porque los sistemas y 
estructuras por sí solas no producen cambios. 


3.1. Imágenes bíblicas de lo Nuevo 


En la historia de la salvación hay un continuo llamado al cambio, 
a lo nuevo, a un nuevo ser humano. En el Antiguo Testamento, en 
Ezequiel 11:19, Dios insta a su pueblo a través del profeta: “les daré un 
solo corazón y pondré un espíritu nuevo dentro de ellos. Y quitaré de su 
carne el corazón de piedra y les daré un corazón de carne”. 


En su instauración del Reino de Dios en la tierra, y en la instaura- 
ción de una nueva era, un nuevo momento, un nuevo tiempo, Jesús 
hace un llamado al liderazgo nacional y religioso de su tiempo a una 


11 Entendido el postconflicto como el período de tiempo que sigue a la superación total o parcial de los conflictos 
armados. 
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conversión profunda interna. Para ello echa mano de una serie de 
imágenes que encontramos en el texto bíblico y que tienen que ver con 
“lo nuevo”: “Nadie echa vino nuevo en odres viejos; porque el vino 
revienta los odres y se echan a perder odres y vino. A vino nuevo, odres 
nuevos (Mr.2:22). Los viejos ritos del judaísmo no podían contener el 
nuevo poder del Reino que estaba siendo instaurado. El vino nuevo, el 
nuevo orden, requería odres nuevos, nuevos seres humanos, nuevas 
miradas y nuevos oídos. Y los seguidores de Jesús, aunque pocos, 
serían un nuevo grupo, una nueva clase, un nuevo perfil de seres 
humanos. 


En Colombia se requiere un cambio de conciencia, de visión, un 
cambio de adentro, una conversión, una iluminación, volver a sí mismo, 
re-enfocarnos con nuevos ojos, nuevos oídos, para que surja una 
revolución ética, un cambio de valores, una espiritualidad liberadora, 
una democracia real, un cambio de paradigma: “nuevo ser humano 
colombiano”. 


En Juan 3:3, en el encuentro entre Jesús y Nicodemo, se plantea 
la profunda necesidad de un “nuevo nacimiento”, entendido no como 
cambio de religión, o de manera de creer sino que tiene una connotación 
de cambio integral: de mente, un renacer espiritual “de agua y del Espíri- 
tu” (Jn. 3:5) a un nuevo paradigma de vida, compromiso, entendimiento, 
un despertar fundamentado en el Amor. Es algo más, porque el nuevo 
nacimiento tiene lugar en medio de nuestra realidad histórica e incorpo- 
ra la totalidad de nuestra vida, y donde se trasciende la fase de 
orientación egocéntrica, y que conducirá al amor por las otras personas 
y al cuidado de la naturaleza que desencadenará en amor por el mundo 
alrededor, y por ende en una unidad con el Espíritu. Y como diría 
Lindarte (2017): 


partiendo del plano egocéntrico para llegar al plano cosmocéntrico, 
donde mi orientación se extiende a todos los seres vivos. Aceptar que 
somos una comunidad universal y con una responsabilidad de cuidar el 
planeta en el que nos movemos, porque somos seres humanos y vivos, 
interdependientes e interrelacionados (p.2). 
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Conclusiones 


Los cambios y transformaciones humanas no se dan por cambi- 
os solamente en la forma, se requiere también cambios de fondo en la 
composición del “ADN” y “genética espiritual” de esa nueva humanidad 
para que pueda leer, transformar y encajar en esa nueva era, nuevo 
momento, en nuevas sociedades. 


Nuestra tarea es revisar e ir pensando en los perfiles de ese 
hombre y mujer nuevos para esa sociedad nueva. He ahí la tarea de la 
presente generación. 


La corrupción, la deshumanización, los anti-valores que nos 
aquejan y duelen requieren decisiones radicales: una voluntad de 
cambio, de soñar un mundo mejor y posible para todas las personas. 


Las condiciones para la Reconciliación y la Paz en Colombia 
están dadas, pero éstas no se llevan a cabo solamente con leyes, ni 
acuerdos. Éstas se llevan a cabo entre seres humanos y seres humanos 
nuevos. Se construye y mantiene entre seres humanos nuevos que pien- 
san y creen que un mundo nuevo con una humanidad nueva es posible. 


Preguntas para la Reflexión 


1. ¿Será que se requiere un nuevo ser humano para un nuevo momento 
de país? 


2. ¿Cuáles serían las condiciones necesarias para que haya reconcilia- 
ción y paz en el posconflicto? 


3. ¿Cuál es el perfil de ese ser humano que asuma este nuevo momento 
en Colombia? 
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La Inclusión, desafío para 
las comunidades menonitas 


Una reflexión a partir de Isaías 56 


ALBERTO GUERRERO * 


Resumen 


En las prácticas menonita—anabautistas, incorporar implica más que 
un esfuerzo cognitivo, intelectual, doctrinal y teológico. Consiste en la 
construcción de un estilo de vida desde el cual se edifiquen relaciones 
de inclusión sin más límite que el amor por todos los seres humanos, 
en particular, y por toda la creación, en general. Este artículo presenta 
una reflexión acerca de la inclusión, un tema pertinente, a partir de 
Isaías 56. 


Introducción 


La inclusión está inmersa en los procesos democráticos de las 
sociedades en la medida en que aboga por la gestión de políticas 
sociales, o sea, la democracia deliberativa que conlleve reconocer a los 
excluidos como ciudadanos, generar espacios públicos de partici- 
pación, control social y concertación, junto con la creación de condi- 
ciones que implementen políticas públicas efectivamente redistributi- 
vas. 


Desde el Deutero Isaías se percibe que las sociedades desde 
hace muchos siglos tienen enfrente el desafío de la inclusión como 
opción de vida para todas las personas, independientemente de su 
condición política, social, cultural, religiosa, racial y de género. 


1 Pastor, teólogo y educador menonita colombiano. Magister en Teología de la Pontificia Universidad Javeriana. 
Especialista en enseñanza de la historia de la misma universidad. Licenciado en ciencias Sociales de Universidad 
Distrital Francisco José de Caldas. Bachiller en teología y Biblia del Seminario Bíblico de Colombia de Medellín. 
Actualmente trabaja con la secretaría de Educación de Risaralda como director rural del Centro Educativo Totui. 
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En este contexto, lo que se pretende con el presente escrito es 
retomar la experiencia de la comunidad deuteroisaiana a fin de verificar 
su influencia para las múltiples relaciones tanto internas como externas 
de las comunidades anabautistas de Latinoamérica. 


1. La inclusión en el contexto de Isaías 56 
1.1. El contexto 


En pleno siglo V a. C., en la época de los persas, para los 
repatriados es el momento de reconstruir su vida en Palestina, entre los 
pueblos vecinos hostiles. Allí surge el Tercer Isaías. Babilonia ha desapa- 
recido, el imperio persa es aún potente y los pueblos deportados por los 
babilonios pueden retornar a sus lugares de origen. En este marco de 
acontecimientos internacionales se ha dado una situación particular en 
la historia doméstica de Jerusalén. El texto va a reflejar el conflicto que 
surgió por el control del poder en Jerusalén, a la vuelta del exilio, entre 
el partido hierocrático monárquico (sadoquita) y el partido levítico, 
teocrático profético. 


Las tensiones grupales están presentes. En el grupo que regresa 
del exilio con la fuerza política que le concede la autoridad persa tam- 
bién, con bienes obtenidos durante los años del destierro y con el 
sentimiento de haberse purificado a través de esa experiencia y ser. Por 
tanto, la auténtica comunidad del Señor desprecia al grupo de los 
residentes, porque se han contaminado con los extranjeros ocupantes 
de Jerusalén y por el enriquecimiento ¡legítimo con los bienes de los 
deportados. 


Por su parte, el grupo residente considera al primero contamina- 
do en el destierro por el contacto con una cultura y religión extranjeras. 
Los que regresan del destierro están únicamente preocupados por 
restablecer el templo como su lugar de culto y fuente de su poder, en 
lugar de atender a las exigencias éticas de la ley y las antiguas tradi- 
ciones. Estos dos grupos, sus dificultades y sus tensiones caracterizan 
la situación de Jerusalén en el tiempo del Tercer Isaías. 
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En medio de ese contexto, de tensiones y conflictos, están 
presentes los extranjeros, los eunucos, (56: 3) las mujeres, niños y niñas 
(56: 5), ancianos y ancianas, campesinos y trabajadores que sufren 
lasconsecuencias ocasionadas por la lucha por el poder cultual entre los 
dos grupos poderosos. Los más empobrecidos también son víctimas 
del conflicto (58: 7). De la misma manera los y las más necesitadas 
(58:6); los desposeídos de vivienda (56: 5). Todos y todas carecían de 
esperanza (58: 8). 


La presencia de “los justos que perecen, los hombres buenos 
que son arrebatados, y no hay quien lo considere” (57:1), las víctimas 
que no tienen futuro, no es ajena en el Tritoisaías; por el contrario, sus 
mensajes de volver a Yahveh, quien puede ofrecer verdadera esperanza 
(57: 15), los desafíos al restablecimiento de un culto integrador e 
incluyente (56:3-7) en el que sea prioridad la relación Dios-Humani- 
dad-Dios, no constituían meras palabras. Era el reto, la práctica de la 
comunidad tritoisaíana. Eso se afirma en 59:2 “sino que vuestras faltas 
os separaron a vosotros de vuestro Dios, y vuestros pecados le hicieron 
esconder su rostro de vosotros para no oír”. 


1.2. La inclusión en Isaías como categoría trascendental 


Las categorías en hebreo para los excluidos son: extranjero 
(najrí), eunuco (sarim), mujeres (ishshah), niños (yeled), niñas (yaldah), 
ancianos (zagen), trabajadores (jamalim). A continuación explicaremos 
las tres primeras. 


1.2.1. Extranjero 


Los extranjeros están en la lista de quienes son la base de la 
pirámide social del momento, o sea junto con esclavos, pobres, siervos, 
mujeres y otros. Como se asegura en Lv. 19:10 “No rebuscarás tu viña, 
ni recogerás el fruto caído de tu viña; para el pobre y el extranjero lo 
dejarás...”. Incluso, los únicos con derecho a pertenecer a la asamblea 
eran varones ligados ritualmente bajo el pacto, que no eran ni 
extranjeros (residentes no permanentes), ni residentes permanentes no 
hebreos (Nm. 15:15). 
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En Nm. 16:3,33 se pone de manifiesto que la “asamblea” con- 
sistía de una comunidad adorante y votante. En Gn. 15:13 “Yahveh dijo 
a Abram: Has de saber que tus descendientes serán forasteros en tierra 
extraña...”. Y en Gn. 17:13,14 se afirma: “No solamente se circun- 
cidaron los descendientes sanguíneos de Abraham, sino también sus 
siervos, esclavos y extranjeros que moraban dentro de la comunidad del 
pacto”. El salmista también expresa de manera metafórica la privación 
de los derechos de las víctimas indefensas: “A la viuda y al extranjero 
matan, y a los huérfanos quitan la vida” (Sal. 94:6). 


Sin embargo, el profeta Isaías es quien prevé la llegada del día en 
que “extranjeros... te servirán” (Is 60:10); antes Jeremías lo aseguraba 
de la siguiente manera: “Así dice Yahveh: practicad el derecho y la justi- 
cia, librad al oprimido de manos del opresor, y al forastero, al huérfano y 
a la viuda no atropelléis; no hagáis violencia ni derraméis sangre 
inocente en este lugar” (22:3). El fundamento sobre el que se basa el 
profetismo, no es otro que el hecho de que la creación humana es 
forastera en la Tierra, como se afirma en Jr. 35:7 “ni edificaréis casa, ni 
sembraréis semilla, ni plantaréis viñedo, ni poseeréis nada, sino que en 
tiendas pasaréis toda vuestra existencia, para que viváis muchos días 
sobre la faz del suelo, donde sois forasteros”. 


El profetismo de Israel lo que hacía era retomar el pensamiento 
Deuteronomista que proponía la inclusión de los extranjeros a los 
procesos sociales del pueblo, como él afirma: “Vendrán así el levita - ya 
que él no tiene parte ni heredad contigo - el forastero, el huérfano y la 
viuda que viven en tus ciudades, y comerán hasta hartarse. Y Yahveh tu 
Dios te bendecirá en todas las obras que emprendas” (Dt 14:29). Desde 
el profetismo, los huéspedes, los forasteros, se deben tratar como 
verdaderos ciudadanos: 


Os la repartiréis como heredad para vosotros y para los forasteros que 
residan con vosotros y que hayan engendrado hijos entre vosotros, 
porque los consideraréis como al israelita nativo. Con vosotros partici- 
parán en la suerte de la heredad, en medio de las tribus de Israel. En la 
tribu donde resida el forastero, allí le daréis su heredad, oráculo del 
Señor Yahveh (Ez. 47:22,23). 
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Lo que hace el profeta Isaías en el capítulo 56 es revisar la expe- 
riencia del pueblo y actualizarla a su contexto de crisis, tensiones y 
desacuerdos, a fin de retar y recordar al pueblo la importancia del 
huésped, del forastero, del extranjero entre ellos, como seres creados 
por el mismo Yahveh, quien provee de luz, de camino, de opción de vida 
para todos los seres humanos, como lo afirma en los vs 10-12. 


1.2.2. Eunuco 


Lo primero que se debe mencionar aquí es lo predominante 
plural del sustantivo “sarim”. Para las traducciones al español, unas 
veces se presenta en plural y otras en singular. Por ejemplo, el plural se 
presenta en Dn. 1: 3; 7-11; 18. En los profetas predomina lo plural de 
saris: sarim. Lo segundo, es que de las cuarenta y cinco veces que apa- 
rece este término en hebreo, la mayoría hace referencia a la condición 
de eunuco como un castigo, una condena y una maldición en muchos 
de los casos. 


El uso de la pluralidad (sarim), indica que el eunuco carece de 
propia identidad, de nombre, de reconocimiento de sus valores y dere- 
chos. Mientras que el jefe de los eunucos tiene una identidad adecuada 
(Dn. 1:11), los eunucos son una masa de seres carentes de nombres 
individuales, de pertenencia a una sociedad incluyente y sin ningún 
derecho. Por ello Isaías 56:5 expresa el compromiso del Señor: “yo he 
de darles en mi Casa y en mis muros monumento y nombre mejor que 
hijos e hijas; nombre eterno les daré que no será borrado”. 


Por su condición de sarim, los eunucos se habían convertido en 
instrumentos de guerra, en tanto que eran susceptibles de sobornos, 
adulaciones y toda clase de engaños. Josefo (Josefo, 1995) narra una 
situación que expresa ésta situación, de la siguiente manera: 


...Tenía el rey tres eunucos...uno tenía a cargo de servirle de copa, otro de 
poner la cena, y el tercero de la cama, y éste solía dormir con él. A éstos 
había Alejandro sobornado con grandes dones, y habíales ganado la volun- 
tad. Después que el rey supo todo esto, dioles tormento y confesaron la 
verdad de todo lo que pasaba, y mostraron claramente, por cuyo soborno y 
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ruegos habían sido movidos, cómo los había engañado Alejandro, 
diciendo que no debían tener esperanza alguna en Herodes... (p. 95). 


Las condiciones de los eunucos son tan críticas que, incluso, en 
la literatura clásica griega ni siquiera son mencionados ni referidos. 
Cosa opuesta sucede con los forasteros quienes sí son mencionados en 
esos escritos. Por ejemplo, en La lliada (Homero, 1983) se describe el 
siguiente episodio: “Aquiles se levantó sorprendido, y cogiéndonos de la 
mano nos introdujo, nos hizo sentar y nos ofreció presentes de hospitali- 
dad, como se acostumbra hacer con los forasteros.” Otros textos tam- 
bién incluyen en sus diversas narraciones a los forasteros y extranjeros. 
En los mitos griegos, escribe (Robert, 1960), “... Posteriormente fue 
dueño de ella un tal Formión, a quien visitaron una noche fingiendo que 
eran forasteros de Cirene. Le pidieron alojamiento y le suplicaron que los 
dejara dormir...” (p.273). 


1.2.3. Mujeres, niños, niñas, ancianos, trabajadores 


Las mujeres (ishshah), los niños (yeled), las niñas (yaldah), los 
ancianos (zagen), todos los trabajadores (jamalim) son aludidos en el 
profetismo de Israel, en los diversos procesos sociales sin ninguna clase 
de discriminación ni estigma. Jeremías lo declarara: “Entonces se 
alegrará la doncella en el baile, los mozos y los viejos juntos, y cambiaré 
su duelo en regocijo, y les consolaré y alegraré de su tristeza” (31:13). 


De esta manera, se plantea que la integración social, la inclusión 
de las mujeres (ishshah), los niños (yeled), las niñas (yaldah), los 
ancianos (zagen), y los trabajadores (jamalim), se muestra con acciones 
de oportunidad, incluso en la participación como oficiantes del culto 
oficial. 


En fin, si en la actualidad se propone como problema medular 
identificar medidas que incrementen la equidad y conduzcan al creci- 
miento o, al menos, no representen un obstáculo para lograrlo (Lorenzel- 
li, 2004) ya, desde los profetas del A.T., se había hecho la propuesta y 
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y ese grupo de seres humanos que hemos referenciado estaba viven- 
ciando tal estilo de vida. 


2. La inclusión, fundamento de la fe menonita 


Los “centros de nuestra fe y prácticas cristianas” dan a entender 
que nuestro fundamento es la inclusión: 1. Jesucristo es el centro de 
nuestra fe: el cristianismo es discipulado, es seguir a Jesús en la vida 
diaria; 2. La comunidad es el centro de nuestras vidas: la Iglesia es una 
hermandad de personas y de familias. Los miembros no sólo se com- 
prometen con Jesucristo, sino también individual y voluntariamente 
unos con otros; 3. La reconciliación es el centro de nuestra tarea: 
seguidores y seguidoras de Jesús tienen una ética de amor y de novio- 
lencia (Becker, 2008). 


Además, tres de las enseñanzas bíblicas esenciales que 
constituyen el corazón de la sabiduría en la iglesia de vivir su procla- 
mación y vocación como una comunidad del Shalom son: 1. Una Iglesia 
del Shalom entiende la naturaleza del Mal: “Porque no tenemos lucha 
contra sangre y carne, sino contra principados, contra potestades, 
contra los gobernadores de las tinieblas de este mundo, contra huestes 
espirituales de maldad en las regiones celestes” (Ef. 6:12.). 2. Una Iglesia 
del Shalom entiende el “amor a los enemigos”: “Pero yo os digo: Amad 
a vuestros enemigos, bendecid a los que os maldicen, haced bien a los 
que os odian y orad por los que os ultrajan y os persiguen, para que 
seáis hijos de vuestro Padre que está en los cielos” (Mt. 5:43-48; Lc. 
6:27-38. 3. El Manifiesto de Pablo, la Política de la Iglesia: “Solamente 
os ruego que os comportéis como es digno del evangelio de Cristo” 
(Fil.1:27) (Suderman, 2013). 


Nos damos cuenta que, desde la perspectiva menonita — ana- 
bautista, la inclusión consiste en una arista de la paz, del Shalom, la con- 
cepción veterotestamentaria de paz. Se debe recordar que a partir de 
la Biblia es necesario tener en mente que esa paz en sus rasgos más 
antiguos, recoge un extenso campo semántico de origen cananeo 
semítico, lo que da una amplia idea del significado del término y la prác- 
tica. 
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Ello conlleva a inferir que esta paz es salud, salvación, liberación, 
bienestar, amistad con Dios, con los demás y consigo mismo, armonía 
con la creación. Se entiende también como cultura que trasciende del 
interior del ser humano y se comunica a otros. Esto último también 
puede ser considerado como inclusión. 


En pleno siglo XXI, incorporar nuevos énfasis al esquema de 
fundamentos cristianos, resulta muy importante en la medida en que 
América Latina lo exige en sus múltiples expresiones sociales, 
culturales, políticas, económicas y militaristas. Uno de estos tiene 
relación con la inclusión, en tanto que las nuevas realidades de la socie- 
dad son de mayor demanda hacia las comunidades cristianas y en 
particular, las comunidades de fe menonita. 


Conclusión 


Lo expuesto anteriormente nos da a entender que la inclusión 
debe ser fundamento esencial de las diversas comunidades cristianas 
de fe en sus respectivas prácticas. De la misma manera que se ha 
reflexionado sobre el feminismo y el patriarcalismo, la infancia en las 
actividades comunitarias, la aceptación de la multiculturalidad, el divor- 
cio y nuevas nupcias, se debería avanzar en la reflexión y práctica de 
otros factores de inclusión tales como la diversidad de género y el 
respeto a la pluralidad religiosa. 


En la medida en que América Latina lo exige en sus múltiples 
expresiones sociales, culturales, políticas y económicas, resulta muy 
importante configurar la inclusión como vivencia eclesial, en tanto que 
las nuevas realidades de la sociedad son de mayor demanda hacia las 
comunidades cristianas y, en particular, las comunidades de fe menoni- 
ta. 

La praxis incluyente no se deja esperar. Se acelera y agiliza en los 
diversos escenarios humanos y sociales. Jamás se puede asegurar que 
se ama, incluso a los enemigos, cuando se excluye y margina a los seres 
humanos por causa de cualquier condición política, económica, social, 
cultural, de género y otras. 
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Preguntas para la reflexión 


1. ¿Considera usted que se han discriminado algunas personas de 
nuestras comunidades? 


2. ¿Cuáles pueden ser las causas de esas discriminaciones? 


3. ¿Qué se puede hacer para eliminar esas discriminaciones? 
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La espiritualidad, entre el 
conflicto y el posconflicto 


Una interpretación a partir de Lucas 22:24-53 


CESAR MOYA 


Resumen 


La espiritualidad del discípulo de Cristo en relación con la no violencia 
es puesta a prueba en periodos de conflicto armado y de posconflicto. 
Este artículo nos presenta el contexto de la guerra judío-romana y el 
posconflicto proyectado en el texto de Lucas 22:24-53, y los dilemas 
que ello representó para la espiritualidad de Jesús y sus discípulos. 


Introducción 


El periodo de posconflicto iniciado en Colombia hace unos 
meses confronta la espiritualidad cristiana de la misma manera que lo 
hizo durante el conflicto armado. Las víctimas son las mismas. Y aunque 
las esperanzas de una mejor vida para ellos y ellas, así como para el 
resto de colombianos de buena voluntad, se han incrementado con el 
hecho de la dejación de armas, la vida sigue siendo amenazada. 
Muchos de ellos hacen parte de los millones de personas que fueron 
desplazadas forzadamente por el conflicto armado colombiano durante 
más de medio siglo. Algunas de ellas han llegado a las comunidades de 
fe en busca de ayuda y más del 90% proceden de estratos humildes. 


1  Esprofesor universitario y teólogo menonita colombiano. PhD (c) de la Vrije Universiteit Amsterdam, Holanda. 
Magister en Teología de la Universidad Bíblica Latinoamericana de Costa Rica. Especialista en Resolución de 
Conflictos de la Pontifica Universidad Javeriana de Colombia. Profesorado en Teología del Seminario Bíblico 
Menonita de Colombia. Médico veterinario de la Univesidad del Tolima. Durante catorce años sirvió con la Red 
Menonita de Misión. Actualmente es profesor de la Universidad Santo Tomás en Ibagué. Ha publicado varios 
escritos dentro de los que se destacan: Caminos de Paz, Mujeres y obispado, Conflicto, liberación y reconciliación 
y Verdad y ética de Paz. 
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Así se deduce, entre otros aspectos, de su nivel de escolaridad, condi- 
ciones de salud y ocupaciones 2. 


La siguiente interpretación surge de nuestro acompañamiento 
pastoral y tiene como propósito visibilizar la espiritualidad de las vícti- 
mas en medio del conflicto armado, a partir de Lucas 22:24-53. Común- 
mente se ha relacionado la espiritualidad cristiana con los aspectos inte- 
riores o invisibles de la fe, el cultivo de la piedad, la humildad, la vida 
devocional privada o la contemplación, pero ese no será nuestro énfa- 
sis, aunque tales aspectos son importantes. Más bien, cuando 
hablamos de espiritualidad cristiana hacemos referencia al sentido que 
toman nuestras acciones en todas las dimensiones de la vida por medio 
de la animación y orientación del espíritu que impulsa la vida. Tal 
espiritualidad se relaciona con la actividad profética y produce frutos en 
la vida tanto de las víctimas como de las comunidades de fe que las 
acogen. El evangelio de Lucas hace esta conexión hermenéutica entre 
espíritu y rol profético (Croatto, 2003), además de que está escrito desde 
los intereses de las víctimas de los sistemas. 


Este artículo consta de tres partes. La primera explora breve- 
mente el contexto de la guerra judía contra Roma. La segunda identifica 
las proyecciones de ese conflicto en el texto. La tercera apunta a los 
dilemas de la espiritualidad que experimentaron Jesús y sus discípulos 
cuando sus vidas corrían peligro. 


Anhelamos que esta interpretación afirme la fe y la esperanza 
tanto en las víctimas del conflicto armado como en las comunidades 
eclesiales que las acogen. 


1. La guerra judía contra Roma y el posconflicto 


Hay indicios de que el evangelio de Lucas fue escrito entre los 
años 70 y 90 (George y Grelot, 1992, p. 360), una época que vivía las 
consecuencias de una guerra: el relato de la ruina de Jerusalén (Lc. 
19:43-44), los ejércitos rodeando Jerusalén (Lc. 21:20) y la descripción 


2 Estas deducciones están basadas en las estadísticas provistas por el proyecto de atención a refugiados de la 
iglesia menonita de Quito, Ecuador. 
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de la gran tribulación: “caerán a filo de espada y serán llevados cau- 
tivos... hasta que los tiempos de los gentiles se cumplan” (Lc. 21:24). 
Veamos rápidamente cómo se llegó al conflicto armado entre judíos y 
romanos (Aslan, 2013, p. 51-89). 


Después de la muerte de Herodes en el año 6 d.C., Palestina se 
caracterizó por movimientos de revuelta en Galilea, una región montaño- 
sa distante de los centros de gobierno y propicia para la guerrilla. Esta 
situación tuvo su caldo de cultivo en la conquista de Jerusalén por parte 
de Roma en el 63 a.C. Algunos campesinos que habían sido despojados 
de sus tierras migraron a otras ciudades para sobrevivir, y otros cambia- 
ron sus arados por espadas para defenderse de quienes los expropia- 
ban. Estos últimos, quienes fueron llamados bandoleros, atacaron a la 
aristocracia judía y a las autoridades romanas y fueron de una provincia 
a otra buscando adeptos entre los despojados y endeudados. Se 
ganaron el favor de muchos, siendo reconocidos como héroes, y se 
autoproclamaban mesías y agentes del castigo divino, teniendo como 
propósito restaurar la gloria a los judíos. 


Uno de los grupos más temibles en Galilea fue liderado por un tal 
Judas, llamado el Galileo, quien, junto con un fariseo llamado Sadoc, 
creó un movimiento llamado “la cuarta filosofía” para diferenciarla de las 
de los fariseos, los saduceos y los esenios. Los militantes de este mov- 
imiento tenían el compromiso de liberar a Israel del yugo extranjero y 
estaban dispuestos a ir a la muerte por esa causa. Tenían celo por la 
Torá y la Ley, y creían en la soberanía absoluta de Dios, por lo cual 
rechazaban el tributo a los romanos. Por ese ideal de celo fueron llama- 
dos zelotes. Este título, sin embargo, no debe confundirse con el partido 
que surge sesenta años más tarde como consecuencia de la gran 
revuelta judía. 


Más tarde, siendo gobernador Félix (52-60), surgió un nuevo 
grupo de bandoleros que se oponían a la ocupación romana. Ellos 
fueron llamados por los judíos como sicarii u hombres de las llamadas 
sicae, dagas, pequeñas espadas fáciles de ocultar y con las que asesi- 
naban a los “enemigos de Dios” a plena luz del día sembrando el terror 
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entre los moradores de la región. Esos sicarios también eran celosos y 
por eso fueron llamados zelotes. Es de mencionar que dentro de los 
discípulos de Jesús había uno, Simón, a quien llamaban el zelote (Lc. 
6:15; Hech. 1:13). En otras partes es llamado el cananeo (Mt. 10:4 y Mr. 
3:18) del hebreo ganná, celoso (George y Grelot, 1992, p. 225). 


A lo anterior hay que agregar la aparición de profetas “impos- 
tores” que reclutaban muchedumbres que aumentaban la resistencia y 
el deseo de liberación para restablecer el reino de Dios, las discrimina- 
ciones romanas contra los judíos en sus derechos como ciudadanos y 
las luchas entre los grupos sacerdotales judíos por causa de los diez- 
mos que terminó en violencia (George y Grelot, 1992, pp. 218-221). Pero 
el climax y desenlace de la guerra se dio entre el 66 y el 74. A pesar de 
la insurrección y la resistencia brindada en Jerusalén y sus fortalezas los 
judíos fueron derrotados, la ciudad quedó en ruinas y el templo destrui- 
do. En esta última etapa se atribuye a los zelotes haber liderado la 
insurrección palestina contra Roma (George y Grelot, 1992, pp. 221-224) 


2. La proyección del conflicto en el texto 


No pretendemos proponer una nueva estructura del evangelio de 
Lucas o de los textos que iluminan nuestra interpretación de la 
espiritualidad en el posconflicto. Más bien, a partir de las estructuras 
propuestas por otros y su relación con la teoría de las dos fuentes, 
Marcos y “Q” (Richard, 2003), abordaremos nuestra lectura. De ahí que 
el texto de Lc. 22:24-53 lo ubicamos en lo que Pablo Richard (2003) 
identifica como “el centro de toda la obra lucana: pasión, muerte y 
resurrección de Jesús” (pp. 29-31). Los relatos de estos tres eventos 
reflejan las consecuencias políticas del ministerio llevado a cabo por 
Jesús en un contexto de conflictividad, pobreza, marginación y 
exclusión. El esquema refleja una conflictividad que alcanza su clímax 
en la cruz y resurrección. Dicha conflictividad se continúa en Hechos 
como un reclamo por justicia ante la muerte de Jesús (Moya, 2012). 


La narrativa de los eventos que conforman Lucas 22:19-53 refle- 


jan un contexto de alta conflictividad: 1) durante la institución de la 
Cena, Jesús predice que su sangre será derramada (22:19-20); 2) 
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Jesús sospecha que uno de sus discípulos lo entregará a sus 
perseguidores (22:21-23); 3) el altercado entre los discípulos acerca de 
quién sería el mayor en el reino y la invitación de Jesús a ser siervos en 
lugar de señores (22:24-27); 4) el presagio de la negación de Pedro (22: 
31-34); 5) el relato acerca de revertir las órdenes dadas para la tarea 
misional llevando ahora bolsa, alforja y una espada -daga-. Sin embar- 
go, el énfasis del evangelista es que eso es necesario para que se cum- 
pliese la Escritura de que el mesías sería contado con los inicuos 
(22:35-38). Aquí ya percibimos una preocupación del comentarista en 
cuanto a la mención de llevar espada; 4) la oración de Jesús para que le 
fuera pasada “esta copa” (22:39-46). Pero que no sucede así; 5) la cap- 
tura de Jesús y la propuesta de los discípulos de usar la espada para 
defenderse (22:47-53). 


Ese contexto de alta conflictividad es notoria en la terminología 
que usa Lucas en esta sección: derramamiento de sangre, entrega, 
amenazas (“ay de aquel por quien es entregado”), discusiones, alterca- 
dos, dominación, poder, pruebas, juicios, cribar como a trigo, cárcel, 
muerte, negación-traición, espadas, malhechores, agonía, tristeza, heri- 
das, curaciones, salteador y palos. Además, a lo largo del evangelio 
Galilea, Jerusalén, el Templo, la traición, la conspiración, el sentido 
escatológico, la instauración del reino de Dios, los atentados a Jesús, el 
juicio, la crucifixión, la relación con los zelotes, los discípulos 
provenientes del zelotismo, la presencia de espadas, entre otros aspec- 
tos mencionados, son proyecciones de lo vivido en el conflicto armado 
entre judíos y romanos. 


3. Los dilemas de la espiritualidad en el conflicto 


Hemos reseñado brevemente la guerra entre judíos y romanos y 
los periodos posconflicto, así como algunos indicios acerca de la 
proyección que Lucas hace de dicha confrontación. Nos corresponde 
ahora visibilizar la espiritualidad que hay en medio de esos periodos. 


En un contexto violento, de persecución, torturas y muerte, tal 


como el que se muestra en Lucas, la espiritualidad de Jesús y sus 
discípulos es confrontada, “zarandeada como a trigo” (Lc. 22:31). 
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Esta tensión se evidencia desde el inicio del evangelio. En el Magníficat 
hay una alusión claramente revolucionaria acerca de quien estaba por 
nacer (Lc. 1: 46-55) pero también la de optar por el camino del Siervo 
Sufriente (Lc. 3:21-22). De ahí que nos imaginemos su enfrentamiento 
constante al siguiente dilema espiritual: ¿con qué espíritu debería 
responder a quienes le amenazaban de muerte, le perseguían y bus- 
caban matarlo? ¿Con qué espíritu debería enfrentar la violencia de los 
poderosos representados en las autoridades judías y romanas? Al 
mismo tiempo sus discípulos se verían confrontados con el cumplimien- 
to de las enseñanzas recibidas de su maestro. En otras palabras, en 
medio de una realidad de muerte Jesús y sus discípulos tuvieron que 
enfrentarse al dilema de qué espiritualidad seguir. Veamos más 
detalladamente en qué consistía tal dilema. 


3.1. Ortodoxia vs ortopraxis 


Después de haber sido enviados a la tarea misional sin bolsa, sin 
alforja y sin calzado, en un contexto de relativa tranquilidad, los discípu- 
los reconocieron que no les había hecho falta nada. Seguramente 
habían sido sustentados por la hospitalidad de algunos y sus vidas no 
habían estado en peligro (Lc. 10:17; 22:35), aun cuando Jesús les había 
advertido de los riesgos (Lc. 10:3). Pero, cuando los complot para apre- 
sar y posteriormente matar a Jesús se hacen evidentes (Lc. 22:1-6), su 
entendimiento de esta realidad cambió drásticamente y la ortodoxia 
toma su lugar: “Señor, estoy dispuesto a ir contigo no sólo a la cárcel, 
sino también a la muerte” (Lc. 22:33). Esta confesión pareciera 
demostrar que la espiritualidad de los discípulos está firme para enfren- 
tar la persecución y el martirio. Sin embargo, su actualización se queda 
en el deseo y no pasa a la praxis, tal como lo presagia Lucas 22:34 “el 
gallo no cantará hoy antes que tú niegues tres veces que me conoces”. 


3.2. Confianza en las armas vs confianza en Dios 


La ortodoxia anticipa lo que sigue. Lo mencionado por Lucas en 
los episodios anteriores no es una mera historia sino el desenlace de una 
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situación conflictiva que va llegando a su clímax: sus vidas están en 
peligro de muerte. Son muchos los factores que están confluyendo para 
no llegar a esta conclusión. Los poderes se han confabulado contra 
Jesús y llegó el momento de enfrentarlos. Pero ¿cómo hacerlo y cómo 
salvaguardar su vida y la de sus discípulos? 


En ese momento la espiritualidad toma un giro. Las armas 
podrán ser un buen recurso. Ahora nos encontramos con una 
espiritualidad en Jesús que, aunque quiere asumir una ética no violenta, 
pareciera poner su confianza en las armas, incluso vendiendo algo para 
conseguirlas: “... y el que no tiene espada, venda su capa y compre 
una” (Lc. 22:35-36) 3. La opción armada demuestra la lucha de Jesús y 
sus discípulos por discernir qué espíritu estaba impulsando su ética en 
medio de las amenazas y persecución de parte de las mismas autori- 
dades religiosas y políticas. Es una tentación nada fácil de rechazar por 
parte de los discípulos: *...Señor, aquí hay dos espadas...” (Lc. 22:38). 
Sin embargo, en medio de esa encrucijada espiritual Jesús pareciera 
haber reflexionado, analizado, discernido la situación y corregido su 
recomendación inicial exhortando a sus discípulos con un “¡Basta!”, es 
decir ¡no a las armas! No obstante, en ese momento no terminó la lucha 
espiritual de optar por las armas, tal como lo veremos más adelante. 


A diferencia de Mateo y Marcos, en Lucas la interpretación de la 
espada no se da después del evento del arresto de Jesús (Lc. 22:47-53) 
sino proféticamente durante la instrucción hecha a los discípulos acerca 
de que deberían llevar espadas para que “se cumpliera la Escritura”. De 
esta forma el Siervo Sufriente sería contado con los inicuos (Lc. 22:37), 
como cumplimiento de Isaías 53:12. Entonces, dada la presencia de 


3 Entre otras interpretaciones están las siguientes: 1) aceptar que Jesús estaba hablando en serio cuando da a 
sus discípulos el mandato de comprar una espada podría ser una base para defender el militarismo, por lo tanto 
no tendría sentido el resto del Nuevo Testamento. Tal entendimiento resulta improbable por la dificultad de 
obtener armas bajo control romano. Más bien lo que quiere expresar es que las armas sí fueron una tentación para 
Jesús; 2) Jesús estaba hablando de espadas figurativamente. Era una advertencia a sus discípulos que ante su 
inminente arresto ellos vivirían una batalla espiritual, pero que los discípulos no había entendido a Jesús en el 
camino a la Cruz. Esta interpretación simbólica tiene a favor que la palabra “espada” es usada, fuera de éste 
relato, 7 veces en el sentido de arma material y 9 en sentido figurado. Entonces, Jesús hablaba en sentido figurati- 
vo con un tono irónico. Pero, la expresión “es suficiente” no se refiere a suficientes espadas. Según el texto 
griego, él usa el singular ixavon eotw. Es decir, el texto no dice ellas, las espadas, son suficientes, sino esto es 
suficiente. Para ampliar esta información véase Jean Lasserre (1974, pp. 37-44). 
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armas, Lucas muestra a Jesús a punto de aceptar una insurrección 
armada. 


3.3. Ambición personal vs bienestar comunitario 


Con el “basta” de Jesús la tentación de optar por las armas no 
desapareció en sus discípulos. Ahora el respeto a la vida y dignidad del 
prójimo son sacrificados por los intereses económicos. Por el dinero se 
es capaz de entregar a la muerte aún al amigo y maestro, tal como hizo 
Judas con Jesús (Lc. 22:6, 47, 48). En ese contexto de traición aparece 
de nuevo el deseo de usar las armas para eliminar al enemigo: “Señor, 
¿heriremos a espada?” (Lc. 22:49) y se hace uso de la acción violenta: 
“y uno de ellos hirió a un siervo del sumo sacerdote, y le cortó la oreja 
derecha” (Lc. 22:50). Es entonces cuando Jesús exhorta nuevamente a 
sus discípulos: “... ¡Basta ya, dejad!...” (Lc. 22:51), e inmediatamente él 
mismo buscó resarcir el daño causado (Lc. 22:50). Pero ésta no fue la 
primera vez que Jesús había sido tentado a seguir la fuerza para instau- 
rar el reino. Ya había sucedido con la alimentación de la multitud y la 
entrada al templo. Ahora enfrentaba la última oportunidad antes de ser 
apresado 4. 


3.4. Oración deshistorizada vs oración comprometida con el momento 
histórico 


Frente a este dilema espiritual, la oración asoma como un recur- 
so potente para Jesús discernir el camino a seguir. Pero no es la oración 
que pretende manipular a Dios sino aquella que se hace en momentos 
de tomar decisiones históricas. Ante la evidencia del martirio, a Jesús le 
era necesario discernir cuál espíritu seguir: el de la venganza o el del 
camino sacrificial y redentor. Ante la opción armada para defenderse de 
los enemigos Jesús exhorta a sus discípulos con un ¡basta!, pero él 
mismo necesitaba no sólo de ortodoxia sino de praxis. Esa era la 
tentación a enfrentar, la de una espiritualidad que invita a la violencia. 


4 Una ampliación de esta interpretación está en John H. Yoder (1985, pp. 27-48). 
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De ahí que su oración, como víctima, fue angustiante (Lc. 
22:39-44). En contraste, sus discípulos aparecen en la escena como 
desinteresados en tal práctica (Lc. 22:45-46). Seguramente su perspec- 
tiva espiritual obstaculizaba percibir este tipo de conflicto y actuar 
coherentemente con las enseñanzas de su maestro. Para ellos, la lógica 
de su espiritualidad los impulsaba a usar las armas para defenderse de 
su enemigo. 


3.5. Invisibilización de la víctima vs su visibilización 


La visibilización de las víctimas cumple un rol profético: reclamar 
por el derecho que ellas tienen a no ser estigmatizadas como delin- 
cuentes y confrontando a quienes les causan daño, tal como lo reclamó 
Jesús a quienes lo perseguían “... ¿Como contra un ladrón habéis salido 
con espadas y palos? Habiendo estado con vosotros cada día en el 
templo, no extendisteis las manos contra mí...” (Lc. 22: 52-53). Él les 
reprocha que mientras no les confrontó no lo buscaron para aniquilarlo, 
pero sí ahora que reclama por justicia. Es decir, esta espiritualidad busca 
visibilizar a las víctimas en sus reclamos por justicia aunque sea confun- 
dida con la que impulsa a hacer uso de medios revolucionarios violen- 
tos. En el caso de Jesús, no se encuentran evidencias bíblicas de que 
Jesús haya hecho parte de algún grupo armado subversivo como el de 
los zelotes, aunque su cercanía en la manera de pensar y actuar, lo 
llevaron a ser tratado como uno de ellos, y al martirio 5. 


Conclusión 


En contextos de conflicto armado y de posconflicto, tanto las 
víctimas como las comunidades de fe se enfrentan al dilema de seguir la 
lógica del espíritu de vida o la del espíritu de muerte -que se camufla 
como de vida. Es una tensión que se da por el imperativo de sobrevivir. 


5 Un análisis narrativo de los evangelios nos llevan a concluir que hay paralelos entre la misión de Jesús y la de 
los zelotes: implementación del reino, seguimiento personal, disposición al martirio y discípulos zelotes (Lc. 6:15; 
Mr. 11:15; Mr. 11:1-10). No obstante, también había aspectos que los diferenciaban: permite que un publicano le 
sigue (Mr. 2:13s), come con los publicanos (Mr. 2:15s), condena el uso de la espada (Mr. 26:52), no invita a la 
venganza sino al amor al enemigo (Mt. 5:38-48). 
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No obstante, este estudio nos lleva a concluir que la opción final 
de Jesús fue rechazar la violencia armada y destructiva contra sus ene- 
migos, aunque hubiera simpatizado con los ideales de revolución. En un 
contexto de violencia su espiritualidad fue guiada por el Espíritu de Vida 
que lo impulsó a una ética de no violencia activa y a cumplir con un rol 
profético. 


Esta espiritualidad debe llevar a las comunidades afectadas por 
el conflicto armado a dos cosas: Una, tomar en serio al Jesús histórico, 
el de la cruz, no como designio fatal de Dios sino como consecuencia de 
la búsqueda de la justicia. La otra, experimentar la resurrección cuando 
hay restauración de sus vidas, se les hace justicia y pueden vivir en paz 


Preguntas para la reflexión 


1. ¿De qué manera está su comunidad de fe enfrentando el periodo 
posconflicto? 


2. ¿Cómo está su comunidad de fe atendiendo a las víctimas del conflic- 
to? ¿Qué está haciendo con ellas? 


3. ¿Cómo promocionar y vivir una espiritualidad que afirme la vida y la 


no violencia en la población colombiana? ¿Qué aspectos deben enfa- 
tizarse en la iglesia? 
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El testimonio anabautista de la lolesia 
Menonita en el contexto colombiano 


PEDRO STUCKY" 


Resumen 


La Iglesia Menonita en Colombia comenzó en una época cuando los 
estudios en el anabautismo no estaban muy avanzados. Pero los 
misioneros menonitas que llegaron a Colombia tenían elementos 
empíricos de esa tradición pacifista que pusieron en práctica al iniciar 
la obra. El artículo presenta el testimonio anabautista de la Iglesia 
Menonita en Colombia a lo largo de 70 años. 


Introducción 


Muchas veces para ilustrar el desarrollo se cita el proverbio 
chino, “No regale un pez; enseñe a pescar”. Sin embargo, la imagen 
puede ampliarse si se considera el río y, en el caso del desarrollo de la 
iglesia, el papel del reinado de Dios en nuestros esfuerzos. Es en ese 
sentido que deseamos mostrar la manera que la Iglesia Menonita en 
Colombia ha llevado a cabo su misión de fe en Colombia. Mucho de ese 
aprendizaje se ha hecho en el camino, y sin duda el futuro traerá otros 
aprendizajes. 


1 Pastor, teólogo e historiador menonita colombiano. Realizó estudios en Liberal Arts en Goshen College. 
Graduado en Historia de Indiana University y certificado en Estudios de América Latina en la misma universidad. 
Obtuvo una Maestría en Divinidades de Associated Mennonite Biblical Seminary. Ha servido en diferentes cargos 
nacionales en la Iglesia Cristiana menonita de Colombia. Actualmente es pastor de la iglesia menonita de 
Teusaquillo en Bogotá, Colombia. 
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Tal vez eso es lo más importante de estas reflexiones. La historia 
no se queda quieta, y la iglesia tiene que discernir su llamado en cada 
época. Pero lo más importante es la fidelidad al evangelio en el momen- 
to que nos toca vivir, y estar dispuestos a cambiar al recibir nuevas 
indicaciones para el camino. El artículo describe cuatro maneras que a 
través de los años han marcado la interacción entre la Iglesia Menonita 
y la sociedad en derredor, a saber la caridad, el desarrollo, la transftor- 
mación-revolución y la espiritualidad de la liberación. 


1. Fragmentos de la historia de la Iglesia Cristiana Menonita 
de Colombia 


1.1. Los primeros misioneros y la visión Anabautista 


Cuando llegaron los primeros misioneros menonitas de la 
Conferencia General Menonita de Estados Unidos a Medellín, Colombia, 
para aprender el idioma hace ya 72 años, no existía ningún Centro de 
Entrenamiento para Misión en el Ultramar para prepararlos en 
misionología. Tampoco había un Seminario Bíblico Menonita en los 
EEUU para capacitarlos en doctrina anabautista, teología y práctica. 


Tampoco había un Instituto para Estudios Menonitas para hacer 
investigación y publicación en cuestiones anabautistas, ni una Enciclo- 
pedia Menonita para divulgar los resultados. Menos de dos años habían 
transcurridos desde que H.S. Bender pronunció su discurso clave sobre 
la “Recuperación de la Visión Anabautista,” así que cualquier ola que 
eso hubiera causado en la constituyente menonita norteamericana era 
aún pequeña. Así mismo no había comisiones de consulta Iglesia 
Menonita y Conferencia General para elaborar una declaración de fe u 
otras cosas. Era un momento muy diferente en cuanto a conciencia 
anabautista, recursos, pensamiento y formación. Hace sólo setenta y 
dos años. Llegaron a Medellín el 12 de septiembre de 1945 y siguientes 
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semanas: los esposos Gerald Stucky ? y Mary Hope Wood 3, 
Janet Soldner 4 y Mary Becker 5 . 


La razón que estos datos son importantes es porque por toda 
América Latina durante las últimas 3 ó 4 décadas en el ascendente 
interés por el anabautismo, se hace la misma pregunta vez tras vez: 
"¿Cómo es que no escuchamos de esto antes? ¿Por qué nadie nos 
contó de nuestras raíces, nuestra herencia y convicciones anabautistas 
durante tantos años de trabajo misionero?" Sin duda hay muchas 
razones para explicar esto, pero creo que la principal es que los 
misioneros que llegaron de Norte América a nuestros países en ese 
momento no estaban equipados en un sentido histórico, teológico o 
académico para compartir el tipo de conciencia anabautista que ha 
surgido durante los últimos setenta años. A Colombia llegaron ofrecien- 
do lo que tenían: una fe cristiana relativamente conservadora, un amor 
por el Señor, una vocación misionera y un deseo de ayudar a niños, 
sembrar el evangelio en ellos y recoger a creyentes en comunidades de 
fe. Y aunque estos elementos pueden producir misioneros devotos, no 
contribuyen mucho a construir iglesias con una conciencia anabautista 
fuerte. En nuestra juventud no escuchamos de comunidad, discipulado, 
pacifismo, noviolencia, objeción de conciencia, justicia, ayuda mutua, 
interpretación comunitaria de las Escrituras, discernimiento, atar y desa- 
tar ni servicio. Enfatizo "no escuchamos", porque mi sentir es que una 
buena cantidad de esa visión sí se comunicó a través del ejemplo y 
alguna especie de ósmosis espiritual. Por otra parte, si hubiésemos 
"escuchado" de esto, sin duda nuestra identidad anabautista hubiera 
llegado más clara, más fuerte y más pronta. 


2 Primera Iglesia Menonita de Berne, Indiana; pregrado en Bethel College, Kansas; Maestría en Divinidades del 
Seminario Bíblico de Nueva York (en esa época se llamaba Bachelor de Divinidad, BD). 


3 Primera Iglesia Presbiteriana de Monrovia, California; Pregrado de Wheaton College; Maestría en Educación 
Religiosa del Seminario Bíblico de Nueva York. 


4 Primera Iglesia Menonita de Berne, Indiana; grado en enfermería de Hospital de Diaconisas de Bethel en 
Kansas. 


5 Tabor y Primera Iglesia Menonita, Newton, Kansas; pregrado en Bethel College, Kansas; Maestría en Educación 
Religiosa del Seminario Bíblico de Nueva York. 
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Presumiblemente las tradiciones y perspectivas anabautistas 
que tenían Gerardo , Janet y Mary Becker , las habían adquirido mayor- 
mente de: 1) la práctica y enseñanza recibidas en las comunidades de 
pueblos pequeños e iglesias rurales donde se habían criado (aunque en 
el caso de la Iglesia de Berne, Janet y Gerardo habían crecido bajo el 
pastorado largo e influyente de un pastor dispensasionalista); y 2) su 
asistencia a universidades menonitas, aunque no estoy en una buena 
posición para conocer esa influencia anabautista en la década de los 
años '30. Mary Hope no tenía ninguna de esa influencia, pues venía de 
la iglesia Presbiteriana. Así que, construyendo sobre lo que tenían, el 
trabajo que comenzaron fue en una zona rural, fue un proyecto de servi- 
cio donde se podía jugar softbol o salir a pasear los domingos por la 
tarde, pero no ir a nadar, por eso de las reglas legalistas sobre el Domin- 


go. 


1.2. Comienza el trabajo 


El trabajo que comenzaron en 1947 fue un colegio internado, 
para hijos sanos de padres con Hansen (o lepra). La Junta de Misiones 
(Conferencia General) proveía el personal, y 20% de los costos opera- 
cionales, y la Misión Americana Antileprosa contribuía el resto del 
sostenimiento. 


El trabajo menonita en Colombia comenzó, pues, como un 
ministerio a los más pobres de los pobres, el elemento más proscrito de 
la sociedad. El lazareto estaba ubicado en el pueblo de Agua de Dios 
donde se ejercía una vigilancia estricta sobre los que entraban y salían. 
Es decir, era un pueblo cerrado: se necesitaba permiso para entrar y 
salir. Unos kilómetros antes del pueblo había un puente llamado el 
"Puente de los suspiros", llamado así por el dolor causado por el exilio 
al lazareto, separados de la sociedad, familia y amistades. 


Así que el internado en Cachipay, unas tres horas y media 
distantes de Agua de Dios, en una zona rural, a 1600 metros en los 
Andes, estaba diseñado para dar a los niños de esas familias la opor- 
tunidad de crecer apartados de la enfermedad y de recibir una buena 
educación primaria con una fuerte orientación cristiana. 
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También asistieron otros niños al internado: hijos de hogares 
protestantes en regiones de Colombia donde, por persecución y 
discriminación contra ellos -— exacerbadas por la violencia política y 
religiosa de la década de los cincuenta — no podían recibir una edu- 
cación. Ellos también eran hijos de un grupo marginalizado y persegui- 
do. También asistían como estudiantes externos de la zona rural alrede- 
dor del colegio, hijos de campesinos pobres que a duras penas se gana- 
ban la vida como jornaleros. Los campesinos en América Latina han 
estado en el sótano de las clases sociales y Colombia no era la excep- 
ción. En esa época había muy pocas oportunidades educativas en la 
zona rural. Un cuarto grupo que llegó al Colegio Evangélico eran hijos de 
personas desplazadas por la violencia de los años cincuenta. Llegaban 
con la ropa que tenían puesta a buscar refugio en una zona más tranqui- 
la como era Cachipay. A lo que voy, es que conciente o inconsciente- 
mente, la obra menonita en Colombia comenzó como un ministerio a los 
pobres, los marginados y a personas que sufrían de la discriminación y 
ostracismo social. 


La mayoría de los niños y niñas, al conocer el Evangelio, hicieron 
una decisión por Cristo y muchos se bautizaron. Algunos de ellos 
permanecieron vinculados a alguna vida eclesial. Un número menor se 
ha quedado en la Iglesia Menonita, y algunos llegaron a ser líderes en 
las congregaciones, instituciones y la estructura de la iglesia nacional 
que emergió al final de los años sesenta y comienzos de los setenta. 


1.3. El trabajo se extiende 


Llegaron más misioneros: Laverne y Harriet Rutschman, Alicia 
Bachert, Arturo y Helena Keiser, y más tarde, Vernelle Yoder, Glendon y 
Reitha Klaassen y varios más a través de los años. Los misioneros 
primero y luego creyentes colombianos como Armando Hernandez y 
Luis Rodríguez iniciaron congregaciones en tres pueblos rurales veci- 
nos, Cachipay, Anolaima y La Mesa, Cundinamarca, y otros dos cole- 
gios de primaria en Anolaima y La Mesa. A comienzos de los años 
sesenta comenzaron a trabajar en las ciudades, fundando congrega- 
ciones en Bogotá, Ibagué, luego en Girardot, Armenia, Pereira, Barran- 
quilla y otras ciudades. 
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Con el transcurso de los años el trabajo de la Iglesia Menonita ha 
crecido en varias formas, aunque en números, no mucho. Hay iglesias 
en cuatro regiones de Colombia. Además de estas congregaciones que 
se involucran en una variedad de ministerios, y un colegio de primaria, 
ha habido una sorprendente variedad de instituciones y equipos de 
trabajo. Hubo cinco librerías cristianas, ancianatos para personas 
mayormente pobres, un centro de retiros utilizado tanto por protestantes 
como católicos, un seminario que ofrece cursos a todos los niveles 
desde elemental a universitario, un centro para la justicia, paz, 
reconciliación y acción noviolenta llamado JUSTAPAZ. Con los 
Hermanos Menonitas patrocinamos la Fundación Menonita para el 
Desarrollo de Colombia-MENCOLDES, una agencia de ayuda, 
desarrollo y derechos humanos. Ayudamos a iniciar y cooperamos con 
una coalición por la objeción de conciencia. Con otros Menonitas y 
Hermanos en Cristo latinoamericanos operamos el Centro de Recursos 
y publicaciones Anabautistas para América Latina- CLARA. Y con otras 
iglesias que se identifican con la visión anabautista, conformamos el 
Comité Nacional Anabautista. Se organizó con otras denominaciones 
anabautistas la Coordinación Eclesial para la Acción Psicosocial (CEAS). 
El Comité Central Menonita (CCM) está presente apoyando una varie- 
dad de ministerios, se invitó a ECAP (Equipos Cristianos de Acción por 
la Paz) y a Acción Permanente por la Paz (APP) para colaborar en la 
búsqueda por la paz. También hay trabajos con niños y niñas y jóvenes 
en barrios marginales. Puentes para la Paz busca crear comisiones de 
base pluralistas para trabajar por la paz en su contexto. Y Pan y Paz se 
enfoca en llamar la atención sobre la relación entre la justicia económica 
y una paz duradera. En nuestras congregaciones, estructuras eclesiales 
e instituciones mujeres colombianas así como hombres administran y 
trabajan. 


2. Iglesia y misión 


¿Cómo ha interactuado la Iglesia Menonita Colombiana con sus entor- 
nos a través de los años? 


La Iglesia Menonita Colombiana ha estado en diálogo constante con el 


mundo en derredor, y ha intentado responder a las necesidades de ese 
mundo en diferentes maneras. 
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2.1. Caridad 


Hay momentos cuando nuestra respuesta ha sido fundamental- 
mente la del Buen Samaritano: vendar las heridas de las personas que 
han sido víctimas de la indiferencia o rapacidad de la sociedad. Un 
ejemplo de este estilo han sido los ancianatos, mayormente para 
mujeres pero también para algunos hombres. 


La necesidad para que la iglesia reparta caridad a los necesita- 
dos de la sociedad nunca cesará. Jesús dijo que siempre tendremos 
con nosotros a los pobres, así que siempre habrá necesidad de repartir 
comida, albergue, ropa, cuidado en salud, ayuda de emergencia, etc. 
Este enfoque es el de darle al hambriento un pescado para comer. 


Pero con el paso del tiempo, la iglesia comienza a preguntarse: 
¿Qué se debe hacer cuando vez tras vez se crean víctimas que 
requieren de nuestro servicio de vendas? ¿Hay algo preventivo que se 
puede hacer? Es como preguntarle a la parábola del Buen Samaritano: 
dado que hay bandidos por el camino, ¿podemos enseñarle a los 
viajeros algunas destrezas para sobrevivir? ¿Qué de mejorar la ¡lumi- 
nación en el camino, o de viajar en grupos o armados, o qué tal ir por 
carro en vez de a pie, o tomar una ruta alterna? Si por lo menos 
pudiésemos enseñarles a los viajeros de nuestras iglesias cómo evitar 
caer en manos de los bandidos, hubiésemos hecho algo diferente a 
ponerle vendas a las heridas de las víctimas. Claro que eso implica 
poner a nuestra gente en una posición de relativa fortaleza, es decir 
entre los privilegiados o por lo menos entre los menos débiles de la 
sociedad, para que puedan manejar las cosas mejor. Así que la iglesia 
emprendió otras formas de ministerio. 


2.2. Desarrollo 


Cuando observamos la situación de pobreza en Colombia, nos 
dimos cuenta que si se le da a las personas herramientas para mejorar 
su situación: educación, maquinaria, carreteras, créditos blandos, 
capacitación en cría de animales, etc., personas que están en una 
situación marginalizada y desventajosa, pueden hallar una salida y 
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mejorar su suerte. Así que repetidamente las iglesias han hecho esto en 
una manera u otra. Los colegios de Cachipay y La Mesa son buenos 
ejemplos. 


Cuando comenzó el colegio en Cachipay hace setenta años, una 
educación primaria era un logro y abría las posibilidades de seguir al 
bachillerato y tal vez conseguir un buen empleo, o de continuar con una 
educación universitaria. La situación ha cambiado mucho pero a finales 
de la década de los cuarenta una educación primaria era un privilegio. 


Los colegios de Cachipay y La Mesa han funcionado bien 
en cuanto a movilidad ascendente (arribismo). Algunos exalumnos 
siguieron para terminar la universidad, otros recibieron buenos puestos 
en industria, comercio, la banca y otras, por su manejo de inglés y 
secretariado, llegaron a ser operadoras de larga distancia y secretarias 
bien pagadas, un buen número llegó a ser maestras/os, y aún otro gran 
grupo, mediante contactos personales y a través de la Iglesia Menonita, 
emigraron a Norte América y, en algunos casos, a Europa, donde les ha 
ido bien. En otras palabras, en una generación los hijos de enfermos de 
Hansen, de Protestantes y de campesinos hicieron un salto cuántico en 
su condición social y económico, un salto difícil de imaginar en los años 
40. Ellos han tenido las destrezas para sobrevivir y aún para prosperar 
dentro del sistema establecido. Tenemos muchos ejemplos más de esta 
orientación desarrollista. Pero el espacio no da para contar todo. 


Este enfoque desarrollista de los años sesenta y parcialmente de 
los setenta, ha sido caracterizado por el lema "No le dé a la persona un 
pez; enséñele a pescar". Pero al reflexionar y analizar más, la iglesia 
comienza a darse cuenta que este enfoque puede resolver los proble- 
mas de algunos pocos individuos, pero no cambia la situación general 
que causa que millones de compatriotas caigan presa de los bandidos 
por el camino. Y al analizarlo más la iglesia descubre que los bandidos 
son precisamente los mismos que están en las posiciones de poder y 
autoridad y que todo el sistema está diseñado para funcionar de esa 
manera: en ventaja de unas pocas familias que gobiernan, son los 
dueños de la tierra, de los sectores industriales y financieros, los que 
hacen las leyes, los que las hacen cumplir, los que educan, los dueños 
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de los medios de comunicación, los que manejan la estructura religiosa; 
y todo en detrimento de la gran mayoría de la población: los pobres, los 
que no tienen acceso a la educación, los campesinos, los indígenas, las 
negritudes, la fuerza de trabajo de la sociedad. 


2.3. Transformación/Revolución 


Esta "toma de conciencia" de la naturaleza clasista del conflicto 
social que experimentamos, surgió entre nosotros junto con una opción 
más consciente por los pobres, los desheredados, y por propuestas 
sociales, políticas y económicas que en alguna medida apuntaba hacia 
una sociedad más equitativa, justa y participativa. Nos ayudó a ver que 
nuestra realidad social estaba compuesta de fuerzas antagónicas, de 
intereses contradictorios, de estructuras injustas impuestas por los 
fuertes sobre los débiles, de desinformación y manipulación, que creaba 
telarañas mortales de opresión pecaminosa. 


Los años setenta, ochenta, noventa y entrado el milenio nuevo 
en América Latina fueron caracterizados por esfuerzos revolucionarios, 
tanto violentos como no violentos en contra de clases gobernantes 
opresivas mantenidas en el poder por regímenes militares de hecho 
cuyos crímenes innombrables contra la humanidad aún hoy se están 
desenterrando. 


Nuestra iglesia no ha sido inmune a todo esto. Nuestra gente es 
pobre; nuestra gente sufre las mismas consecuencias de las estructuras 
injustas, de la corrupción y violencia que caracteriza el sistema como los 
demás pobres. En ese sentido, la historia es inexorable. Se lleva por 
delante a creyente y no creyente, Católico y Protestante, joven y 
anciano. Puede o no ser consciente de sus tendencias y significados 
pero no se puede escapar de él. Nuestras iglesias en América Latina 
están enredadas en esto. 


Durante esta etapa, nuestros esfuerzos se volcaron más hacia 


crear conciencia por dentro y por fuera de la iglesia. También hacia sem- 
inarios y estudios anabautistas, organización y empoderamiento de la 
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comunidad, cooperación con individuos y grupos con un sentir pareci- 
do, defensa de derechos humanos, solidaridad con refugiados de la 
violencia, solidaridad internacional. 


Algún trabajo era un poco peligroso, semiclandestino de cara a 
la persecución y represión arbitraria del gobierno a cualquier disensión, 
y de cara a escuadrones de muerte, militares y paramilitares. Al 
entonces presidente de nuestra convención, José Chuquín, en 1991, lo 
mató una lluvia de balas aparentemente de sicarios del Sendero Lumi- 
noso en Perú. El exdirector de JUSTAPAZ, Ricardo Esquivia salió del 
país en 1992, durante varios meses, cuando fue calumniado en el 
periódico más importante del país como participante en el asesinato de 
un sacerdote católico en una zona donde había vivido cinco años antes. 
No sabíamos dónde podría caer el próximo golpe. 


Lo que muchos queríamos era un cambio del sistema, una 
revolución o por lo menos algún tipo de transformación social. Esta 
etapa podría caracterizarse por el lema, "El rio pertenece a los pesca- 
dores" y trabajábamos para lograrlo. 


Volviendo a la parábola, la visión era crear una sociedad donde 
todos los caminos fueran seguros para todos, incluyendo a los elemen- 
tos más débiles, donde los ladrones no estén en control, donde poda- 
mos vivir en paz y seguridad, con las necesidades básicas de todos 
cubiertas. 


2.4. La Espiritualidad de la liberación 


La etapa presente nos hace preguntar cosas como: ¿Qué tipo de 
sociedad puede surgir de un cambio efectuado por la violencia? ¿El 
proceso no es una parte integral del resultado? ¿Se puede tener una 
nueva sociedad sin nuevas personas, sin conversión? ¿Qué ocurre 
cuando las decisiones se les imponen a las personas? ¿Dónde caben el 
perdón y la reconciliación? ¿Cuál es el papel del pueblo de Dios, es decir 
la iglesia, como portador de las semillas del Reino de Dios en el 
amanecer del nuevo orden? ¿Cuál es nuestra relación con el ejercicio 
del poder? ¿Cómo ayudamos a construir una paz duradera en nuestro 
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país que ha sido traumatizado con setenta años de violencia y guerra? 
¿Y, finalmente, cómo podemos discernir y participar en la corriente del 
Espíritu de Dios en su proyecto de llevar a cabo los propósitos de Dios 
en la realización de la historia de Colombia y el mundo? 


Nuestras congregaciones locales y sus pastores y pastoras, y las 
instituciones y la dirección de la denominación tienen y tendrán un papel 
importante en proveer respuestas para esas preguntas. Nuestra iglesia 
y nuestro país, necesitan trabajarle a las raíces o fundamentos 
espirituales de la liberación, la justicia y la paz. Nuestra herencia ana- 
bautista tiene mucho que decirnos y ofrecerle al país en este momento. 
Es fundamental. 


El verdadero protagonista de la historia en Colombia es Jesucris- 
to, el soberano Señor de la historia, y nuestra liberación y la de nuestros 
pueblos vendrá en tanto oremos y trabajemos que la voluntad de Dios 
sea hecha en la tierra como se hace en el cielo. Necesitamos aprender a 
esperar, perseverar con paciencia, ser obedientes a nuestro llamado, 
dejarnos llevar por las alas del Espíritu. Eso por un lado. Por otro lado 
necesitamos resistir las fuerzas que tientan a las iglesias desde el lado 
de las modas eclesiales por una parte, y del lado de las fuerzas políticas, 
económicas y culturales seculares por otra parte. 


Continuando con la imagen que hemos estado utilizando de los 
pescadores y el río, el lema para esta etapa puede extraerse del Apoca- 
lipsis 22.1-2: "El rio de vida, alimento y sanidad para las naciones 
procede del trono de Dios y del Cordero.” Nuestros esfuerzos sólo son 
útiles si se alinean con lo que Dios está haciendo en la historia y con su 
estrategia revelada en Jesucristo. 
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Preguntas para la reflexión 
1. ¿Cómo responde a las preguntas planteadas en el numeral 2.4 arriba? 


2. ¿Cuál es el papel que deben jugar nuestras congregaciones e 
instituciones en la coyuntura actual? 


3. ¿Cuáles son las tentaciones que podrían desviar a la Iglesia Menonita 
de cumplir la misión que Dios le ha encargado? 


4. ¿Cuáles otros desafíos ve usted para la Iglesia Menonita en este 
momento? 
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rascendencia del testimonio 
comunitario cristiano 


Una reflexión anabautista a partir de Lonergan 


MARÍA ELENA ARANGO LIBREROS 


Resumen 


Este artículo trata de la validez y coherencia del testimonio de una 
comunidad cristiana en el mundo moderno; testimonio personal y 
comunitario que inicie en la misma comunidad y sea proyectado en la 
sociedad. El artículo tiene en cuenta categorías propuestas por Bernard 
Lonergan y algunos teólogos menonitas. Son categorías relevantes 
para la actualización del testimonio; como el deber ser (ideal) de las 
enseñanzas de Jesús y de la comunidad alternativa que el fundó con 
sus discípulos y discípulas. 


Introducción 


Mi escrito vinculará la reflexión teológica con problemas de la 
vida comunitaria cotidiana implementando el método de Lonergan 2 en 
el estudio de la realidad de la comunidad cristiana hoy (Arango, 2015). 


1 Esteóloga y educadora menonita colombiana. Magister en Teología de la Pontificia Universidad Javeriana, de 
Bogotá. Profesorada en Teología del Seminario Bíblico Menonita de Colombia. Licenciada en Educación de la 
Universidad del Tolima. Actualmente está encargada de la Escuela de Formación para el Servicio Cristiano de la 
iglesia Menonita de Teusaquillo. 


2 Bernard F., Lonergan (1904-1984), es considerado uno de los más grandes pensadores del siglo XX en el campo 
filosófico y teológico, además de hacer también una importante aportación al campo de la economía. Su pensam- 
iento continúa vigente a través de muchos educadores e investigadores que se reúnen en torno a importantes 
universidades en Estados Unidos, Canadá, Australia, México, Colombia y otros países. Para más información 
sobre Lonergan véase http://www.lonerganlat.org/biografia-lonergan-latinoamerica/. 


75 


MARÍA ELENA ARANGO LIBREROS , Trascendencia del testimonio comunitario cristiano 


Hacer teología desde la perspectiva anabautista en América 
Latina nos llevará por diferentes senderos, más cuando existe la preocu- 
pación por el diálogo que debemos hacer con la realidad en nuestros 
contextos y el legado de una reflexión teológica propia. “La teología es 
una mediación, entre una determinada matriz cultural y el significado y 
función de una religión en dicha matriz” (Lonergan, 1988, p. 9) enten- 
diendo que hay una noción clásica de cultura que era normativa y una 
noción de cultura empírica que es el conjunto de significaciones y 
valores que informan un determinado modo de vida (Lonergan, 1988). 


Hoy la Teología se encuentra clasificada por Colciencias en las 
Ciencias Sociales (Neira, 2012), y la única manera de lograr que la 
teología se encuentre a la altura de los tiempos modernos es a través de 
un trabajo interdisciplinario que se apropie de los últimos resultados en 
disciplinas como estudios humanos y ciencias sociales, que buscan que 
el mundo sea más humano; por lo que la definición de teología de Loner- 
gan, es muy pertinente y es su aporte para poner la Teología a la altura 
de los tiempos modernos. 


Con la anterior definición quiero presentar algunos insumos para 
repensar nuestro testimonio comunitario anabautista-menonita en 
medio de la cultura de violencia en la que hemos vivido en estas últimas 
cinco décadas y con una presencia de setenta años en Colombia. 


1. La historia sobre la que se escribe 


Lonergan distingue entre “la historia sobre la que se escribe” y 
“la historia escrita” (Lonergan, 1988, p. 169). Aquí me enfoco en “la 
historia sobre la que se escribe” la cual define como una sucesión de 
“asuntos humanos”, sucesión que tiene un carácter particular: en ella el 
“hombre hace al hombre” lo que el “hombre hace del hombre”, es lo que 
ocurre en la historia. Esta característica la denomina “historicidad”. 


Además, para Lonergan, la historia es el resultado acumulativo 


de la acción humana que implica inteligencia, decisión y amor los cuales 
pueden ser auténticos o inauténticos, desviarse y torcerse; dentro de las 
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comunidades cristianas se vive la misma dialéctica entre testimonio y 
anti-testimonio. Si solo es posible captar la palabra y acción de Dios 
en el mundo a través de la historia y los hechos humanos, la noción de 
bien humano como un horizonte de comprensión para dialogar con 
diversas nociones de desarrollo humano, es muy adecuado en esta 
búsqueda de dinamismos de acción redentora; pues tanto personas 
como grupos buscan el bien humano integral. 


Encontrar causas y plantear algunos argumentos para disminuir 
o erradicar la incoherencia entre el discurso empleado como comunidad 
cristiana y la vida de algunos de sus integrantes, es importante para 
evidenciar cómo el testimonio cristiano puede aportar al cambio social, 
en aras de contribuir a la paz que queremos construir y experimentar; un 
testimonio que pueda potenciar cambios significativos en nuestra histo- 
ria actual. 


La misión Menonita, específicamente en Colombia, desde sus 
inicios trabaja a favor de una construcción justa de la sociedad y de una 
paz justa, integral, duradera y la no violencia. Es reconocida nacional e 
internacionalmente por este trabajo. Sin embargo, el testimonio eclesial 
que damos muchas veces no es coherente para ayudar en las complejas 
situaciones que se afrontan a nivel individual y comunitario. Es inevitable 
vivir la dialéctica entre testimonio y anti-testimonio, personal y comuni- 
tario. Es indispensable reconocer que hoy es mayor el desafío frente al 
conflicto colombiano, pues solo comunidades cristianas al estilo de 
Jesús podrán contribuir a la paz y reconciliación, atrayendo a otros y 
otras a esa nueva manera de vivir que Él vino a mostrarnos. 


La reflexión teológica debe vincular problemas de la vida comu- 
nitaria cotidiana; elaborar un análisis teórico haciendo uso de categorías 
antropológicas y teologales, las que a su vez dialécticamente se relacio- 
nan con las subcategorías correspondientes, organizadas en un modelo 
determinado. Algunas categorías en esta reflexión son: comunidad 
humana, comunidad cristiana, redención, testimonio, reconciliación, 
paz, evangelio, esperanza, justicia social, equidad de género, y dere- 
chos humanos. 
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2. Hacia una noción de comunidad 


Comunidad humana y el bien humano en movimiento son cate- 
gorías relevantes. La comunidad humana es la realización de una signifi- 
cación común, la cual se encarna y encuentra su soporte en la intersub- 
jetividad humana, en el arte, en los símbolos, en el lenguaje, en las vidas 
y en los hechos de las personas (Lonergan, 1988). Por lo tanto, al hablar 
de comunidad humana, tenemos necesariamente que pensar en la com- 
plejidad de las relaciones interpersonales al interior de los diferentes 
grupos humanos, debido a los sesgos individuales y grupales. 


La significación común se realiza por medio de decisiones y 
elecciones. Compartir significados y valores a través de un proceso de 
experiencias, intelecciones, juicios, valoraciones, decisiones y acciones 
comunes porque son el constitutivo formal de la comunidad. En este 
proceso se da una dialéctica entre dos dinamismos: la intersubjetividad 
(relaciones personales) y la inteligencia práctica, que trata de resolver 
necesidades y problemas cotidianos. 


Lonergan propone la comunidad como fundamento ideal de la 
sociedad. Además propone un método que incluye la libertad humana. 
Este método consiste en la integración de lo más profundamente 
humano: la autenticidad; cuando la persona y los grupos realizan bien 
sus operaciones, van acumulando como consecuencia el progreso, (tes- 
timonio relevante) en los diversos ámbitos del quehacer humano; o, por 
lo contrario, cuando las operaciones se realizan mal o son desviadas van 
acumulando niveles grandes de inautenticidad (anti-testimonio) cuya 
consecuencia es la decadencia. Este componente hace que la filosofía, 
las ciencias humanas y sociales se integren en un nivel de comprensión 
superior, dando origen a un método que podemos llamar dialéctico o de 
discernimiento de las diferencias y conflictos que son parte de la historia 
humana personal, social y cultural. Entonces, nos encontramos con los 
tres movimientos de la historia que explicitan lo que podemos llamar el 
“drama o dialéctica de la historia”: creatividad/progreso; sesgos/deca- 
dencia; y recuperación (redención)/nuevo progreso (Neira, 2012). 
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3. El testimonio busca siempre promover el bien humano 


El bien humano es el producto de las operaciones humanas bien 
realizadas. El mal humano produce operaciones defectuosas, sesgadas 
(pecado) —tanto a nivel personal como grupal-. La dialéctica entre auten- 
ticidad e inautenticidad está implicada en todos los procesos humanos; 
sólo una vida personal y comunitaria sustentada por el Espíritu de Cristo 
hará posible una nueva humanidad, una nueva comunidad. La 
constitución de comunidad y la promoción del bien humano son obje- 
tivos de una acción humana auténtica. 


Los dinamismos de la construcción del bien humano son: habili- 
dades, sentimientos, valores, creencias, cooperación, progreso y deca- 
dencia. Las habilidades unidas en red de cooperación producen los 
bienes necesarios para la vida; los sentimientos intencionales se orien- 
tan hacia valores verdaderos, aunque siempre existe el riesgo de elegir 
valores ambiguos o no-verdaderos; las creencias nos ayudan a 
apropiarnos del conocimiento social que otras personas han elaborado 
en lugares y épocas diferentes. Por ejemplo, la noción del bien humano 
en movimiento nos ayuda ampliar la dialéctica entre testimonio y 
anti-testimonio. La dialéctica entre autenticidad e inautenticidad está 
implicada en estos procesos humanos. 


Las dialécticas de la persona humana como sujeto operador, a 
pesar de no ser desconocidos ni a nivel individual ni de comunidad, son 
un valioso aporte para entender mejor la realidad y actuar coherente- 
mente. Ser conscientes de estos dinamismos es importante, tanto para 
personas como comunidades. 


Las categorías que ayudan a explicitar los dinamismos del testi- 
monio cristiano (deber ser) son: comunidad cristiana, testimonio, dialéc- 
tica de la historia, redención, y ley de la cruz. 

3.1. El significado como constitutivo de la comunidad 


Iglesia cristiana, según Lonergan (1988), es la comunidad que 
resulta de la comunicación exterior del mensaje de Cristo, y del don 
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interior del amor a Dios. La teología práctica (teología pastoral) se ocupa 
de la comunicación efectiva del mensaje de Cristo. La comunidad se 
constituye y perfecciona por la comunicación, y la comunicación 
supone una comunidad constituida. La iglesia cristiana es un proceso de 
auto-constitución comunitaria. Comunicar el mensaje cristiano es llevar 
a otra persona a compartir una significación cognoscitiva, constitutiva y 
eficiente que lo lleve a vivir en comunidad, como discípulo o discípula de 
Cristo. 


Por ser la iglesia un proceso de auto-constitución comunitaria es 
indispensable: conocer el mensaje (significación cognoscitiva), nadie 
puede comunicar lo que no conoce; vivir el mensaje (significación 
constitutiva) y hacerlo parte constitutiva de la propia vida y  compor- 
tamiento pues sin testimonio de vida el mensaje es vacío; servir de 
acuerdo al mensaje (significación eficiente), dar las pautas para el servi- 
cio que el cristiano debe prestar a la propia comunidad y en la sociedad 
humana para el establecimiento del reino de Dios. En otras palabras es 
indispensable evitar la incoherencia de predicar y no practicar. 


3.2. ¿Qué entendemos por Iglesia? 


La Iglesia cristiana es esa comunidad dentro de la cual las perso- 
nas perdonan y experimentan el perdón (Driver, 1985). La comunidad 
cristiana primitiva manifestó la obediencia a Cristo y sus enseñanzas, en 
formas muy concretas de la vida; este era un poderoso mensaje 
misionero. En la visión anabautista de la iglesia, la noción vida cristiana 
como discipulado es central; implica que la vida entera del creyente y de 
la comunidad debe conformarse al espíritu, enseñanzas y vida de Jesu- 
cristo. Los anabautistas del siglo XVI entendieron la vida cristina como la 
transformación evidenciada por la santidad de vida y el amor en las rela- 
ciones sociales, resultado de seguir a Jesús en la vida diaria, en una 
comunidad Cristo-céntrica; esto implica buscar superar los conflictos 
de manera no violenta. 


En la Biblia no encontramos una definición de Iglesia; solo se nos 
presentan algunas imágenes que la van identificando (Driver, 1998). 
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La palabra -imagen- se usa para referirse a comprensiones que no se 
agotan en el sentido literal de la expresión. Imágenes como pueblo de 
Dios, cuerpo de Cristo, templo espiritual, familia de fe, son algunos de 
los términos que aparecen en el Nuevo Testamento; son figuras que 
iluminan, transmiten y apuntan a una realidad eclesial expresada 
simbólicamente. Las imágenes son poderosos medios para comunicar 
una visión; no solo reflejan la auto-comprensión de la iglesia; sino que 
también inspiran y desafían a la Iglesia para que llegue a ser lo que es 
llamada a ser; las imágenes son capaces de ir orientando lo que en reali- 
dad quiere llegar a ser la Iglesia. 


La dialéctica o drama de la historia, siguiendo a Lonergan se 
comprende y orienta con los siguientes tres dinamismos: la inteligen- 
cia-decisión creativa, los sesgos o desviaciones, y la posibilidad de 
recuperación-redención a través de las conversiones; estos dinamismos 
se alternan dialécticamente en toda historia humana (personal o colecti- 
va) con consecuencias diferentes. La posibilidad de recuperación de lo 
que se ha hecho mal es uno de los dinamismos más importantes en los 
procesos humanos tanto individuales como grupales, pues es posible 
rectificar el rumbo; esta posibilidad también se puede denominar 
-redención-. 


3.3. Máximo testimonio cristiano: redención y ley de la cruz 


Las categorías de redención y ley de la cruz se explicitan con los 
tres movimientos de la dialéctica de la historia propuestos por Lonergan: 
autenticidad, que produce progreso; inautenticidad que produce deca- 
dencia; y la posibilidad de la recuperación que podemos denominar 
sanación o redención. El tema de la redención incluye los aspectos de 
satisfacción y ley de la cruz: dinamismos que reversan el mal, 
promoviendo el bien. 


Según Lonergan, la redención abarca el proceso de cambio y 
recuperación en la historia, y la plenitud escatológica del ser humano. 
Dios se hace presente en la historia personal y social con el don de su 
amor, que permite potenciar nuestros dinamismos positivos. La 
redención se manifiesta en la reconciliación, la paz, la equidad de 
género, la justica social y el respeto a los derechos humanos. 
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3,4, ¿Qué significa testimonio? 


El testimonio —como categoría teologal- consiste en vivir cada 
uno de estos aspectos dentro de la comunidad; es vivir la vida al estilo 
de Jesús, donde el amor, el servicio desinteresado y la resolución no 
violenta de los conflictos, son posibles si Jesús es la norma de vida para 
un testimonio eclesial relevante y atrayente. La historia es el resultado 
acumulativo de la acción humana que implica inteligencia, decisión y 
amor que pueden ser auténticos o inauténticos, desviarse y torcerse. 
Dentro de las comunidades cristianas se vive la misma dialéctica entre 
testimonio y anti-testimonio. El testimonio es individual y comunitario 
pues se comparte en los diferentes espacios. El testimonio busca siem- 
pre promover el bien humano. Veamos ahora las implicaciones sociales 
del testimonio cristiano (SER+DEBER SER): la comunidad que Jesús 
quería, reconciliación, paz, y equidad de género. 


Como comunidades cristianas, tenemos hoy que recrear las 
características de la comunidad que Jesús quería formar, debido a que 
tanto individuos como comunidades vivimos en un continuo proceso 
dialéctico. Es importante tener en cuenta que tanto a nivel individual 
como comunitario se dan historias marcadas por la autenticidad, la 
inautenticidad y la recuperación. La Iglesia, es el proyecto de Dios, es 
comunidad del Espíritu, señal y símbolo del Reino de Dios para nuestra 
sociedad actual; por lo tanto la Iglesia, como comunidad de discípulos y 
discípulas enviados, no tiene otra alternativa: o se renueva o deja de ser 
Iglesia (Driver, 1985). 


La Iglesia tiene que ser ese proyecto alternativo, tanto a nivel 
personal como social, semejante a la comunidad cristiana encontrada 
en el Nuevo Testamento; no se trata solo de una experiencia espiritual 
interior; implica una participación concreta en la nueva humanidad 
creada por Dios en Jesucristo. No es que los primeros cristianos no 
hayan vivido la dialéctica de la historia (progreso, decadencia y 
redención). Sin embargo, un alto compromiso comunitario animados por 
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el Espíritu de Dios, les permitió comunicar al mundo de la época, el amor 
reconciliador de Dios; testimoniar a Jesucristo resucitado, presente y 
actuante en la comunidad tal como se evidencia en los Hechos de los 
apóstoles. 


Una comunidad creativa y auténtica que se convierte en una 
sociedad alternativa, contracorriente, en la que se viven las manifesta- 
ciones de la redención, donde se recupera la noción de paz, dejando de 
ser solo paz interior, paz de relaciones personales reconciliadas con 
Dios, y extendiéndose a las relaciones entre grupos humanos. Igual- 
mente la noción de perdón que debe realizarse en tiempos y lugares 
específicos y en relaciones entre personas particulares. Solo en unos 
pocos pasajes del evangelio de Mateo aparece la palabra iglesia en 
boca de Jesús, con el sentido de comunidad donde se ata y se desata 
si no ocurre este proceso, la iglesia no se encuentra presente como 
Jesús quería. 


Reconciliación significa esencialmente la restauración de las 
relaciones rotas, el -juntarse de nuevo- de aquellos que han sido aliena- 
dos o se han separado por el conflicto pero pueden volver a ser comuni- 
dad (Assefa, 2003); la reconciliación con Dios solo es posible mediante 
Jesucristo. La relación con Dios tiene que ver con el cómo nos 
relacionamos con los demás seres humanos; un aspecto importante en 
perspectiva teológica a nivel social, es que la reconciliación entre los 
seres humanos, depende de la reconciliación con Dios, esto significa 
que la relación con Dios debe reflejarse en la relación social, en forma 
concreta a través de la justicia, la equidad y el amor al prójimo. 


Al buscar la equidad de género y al reflexionar sobre la comuni- 
dad que Jesús quería formar, es necesario rescatar el papel de la mujer 
en las primeras comunidades cristianas. Si Jesús optó por los pobres en 
esas comunidades, no pudo excluir la opción por la mujer. La categoría 
género ha ganado carta de ciudadanía en la sociedad contemporánea. 
La noción de género implica una nueva mirada al ser humano, una nueva 
perspectiva que obliga a reelaborar los conceptos de hombre y mujer, 
sus relaciones, y sus funciones en la familia, en la comunidad cristiana y 
en la sociedad. 
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La noción de paz (Driver, 2003) por el número de veces que apa- 
rece en el evangelio indica que es un concepto fundamental para su 
comprensión; unas cien veces aparece el término en el Nuevo Testa- 
mento; por esta razón la esperanza para la renovación de la iglesia está 
en proclamar el evangelio de Paz, pues sobre la Iglesia de paz descansa 
la bendición de Dios. 


Cuando Jesús, Pedro y Pablo hablan de paz y de las buenas 
nuevas como Evangelio de la Paz, lo hacían en un sentido claro. Shalom 
significa una condición de bienestar integral o salud plena, tanto materi- 
al como espiritual, que resulta de relaciones auténticamente sanas, 
tanto con las personas como con Dios. Shalom es convivir según la 
intención de Dios expresada en su pacto: con justicia, bienestar común, 
igualdad de trato y de salud; por otra parte, cuando había desigualdad 
de oportunidades, injusticias, y opresiones, tanto sociales como 
económicas, no había Shalom. 


Conclusión 


La transformación de la realidad vivida dentro de la comunidad 
constituye un mensaje-praxis de anuncio del Reino, un rasgo profético 
tanto de anuncio del seguimiento de Jesús, en un discipulado radical, 
como de denuncia de la inequidad social. Sólo la confrontación de la 
situación actual de la iglesia con el deber ser de ésta, identificado en la 
vida de Jesús y en la tradición de la comunidad primitiva, promoverá en 
la iglesia una vida cristiana renovada, pues la vocación de la Iglesia por 
naturaleza es misionera. Se trata entonces de una comunidad huma- 
na-cristiana donde se experimenta y se comunica la intención salvífica 
de Dios. 
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Preguntas para la reflexión 


1. ¿Es pertinente reinterpretar hoy nuestra comunidad, según el Espíritu 
de Jesús a la luz de la teología pastoral o práctica? 


a. Haga una lista de cinco elementos que especifican la acción de 
Dios. 


b. Haga una lista de cinco elementos que especifican la acción del 
ser humano. 


2. A 500 años de la Reforma, ante las diversas situaciones de injusticia, 
destrucción de la creación, opresión, exclusión y muerte que experi- 
mentan, no solo mujeres en Colombia y América Latina, sino hombres, 
pueblos y grupos menos favorecidos, ¿continúa la teología anabautista 
siendo símbolo de esperanza? Describa y explique brevemente sus 
apreciaciones. 
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Despatriarcalizar la tarea misional 


Un desafío para el anabautismo en contextos de violencia 


PATRICIA URUENA $. * 


Resumen 


Los contextos de violencia desafían constantemente el trabajo por la 
paz de las comunidades anabautistas. Dado que el trabajo por la paz 
implica la construcción de relaciones de igualdad y equidad, se hace 
necesario despatriarcalizar el entendimiento y la práctica de la Missio 
Dei. Ese artículo presenta una reflexión sobre la despatriarcalización de 
la tarea misional a partir del ejemplo de Jesús y una experiencia de 
servicio transcultural de la autora. 


Introducción 


Realizar la Missio Dei, la misión de Dios, al caminar al lado de 
culturas que sufren inequidades, violencias y muerte, significa encar- 
narse, solidarizarse y recibir, entre otras cosas, el don y la gracia de ser 
hospedados por otras culturas. Encontrarse con otras culturas es 
encontrase con la vida, porque en ese encuentro se comparte la vida, se 
generan acciones de vida, para defender la vida. En ese caminar nos 
confrontamos con la necesidad de despatriarcalizar la Missio Dej. Eso 
es lo que pretendo demostrar en este escrito a partir de una experiencia 
misional en Ecuador. Iniciaré con una visión general de las mujeres en el 
contexto latinoamericano. Luego abordaré algunas características de la 
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labor misional de Jesús a partir de Mr. 7:24-30. Finalmente presentaré 
algunas lecciones aprendidas de mi experiencia misional en Ecuador. 


1. Las mujeres en el contexto de América Latina 


América Latina es una región que sufre diferentes formas de 
violencia, incluidas las violencias generadas por los conflictos armados, 
por las desigualdades económicas, sociales y de género. El contexto 
latinoamericano también se caracteriza por las altas tasas de desem- 
pleo, por las escasas políticas de desarrollo social y el incremento del 
empobrecimiento. Dentro de los más empobrecidos están las mujeres, y 
entre ellas, las que provienen de grupos históricamente explotados y 
marginados, como las indígenas; por eso la afirmación que la pobreza 
tiene rostro de mujer. Además, las mujeres sufren las consecuencias de 
las mentalidades y estructuras patriarcales o machistas, las mujeres son 
sometidas por los hombres, explotadas en sus trabajos, discriminadas 
como ciudadanas de segunda clase en la sociedad y en la iglesia, son 
abusadas y asesinadas. Si hablamos de contextos en guerra, son altos 
los índices de mujeres que son abusadas y asesinadas, al ser considera- 
das botines de guerra. Contextos con estas características se 
convierten en caldo de cultivo para la dominación, exclusión, violencia y 
muerte que sufren las mujeres en manos de los hombres. El feminicidio 
es alto en América Latina. 


Pero, por otro lado, las mujeres han alcanzado altos cargos 
políticos, son líderes en el ámbito social, en sus comunidades eclesiales, 
en sus hogares, muchas de ellas son madres cabeza de familia que con 
mucho sacrificio sacan adelante a sus hijas e hijos, y esto trae mucha 
esperanza. Las nuevas generaciones de mujeres también nos brindan 
mucha esperanza. Ellas tienen mucho potencial que requiere ser 
empoderado y promovido, ellas deben liberarse de todo tipo de violen- 
cias y de marginaciones que enfrentan en las sociedades machistas; es 
una tarea que la iglesia en misión no puede postergar. La iglesia enfrenta 
grandes desafíos misionales al caminar al lado de quienes sufren tantas 
inequidades, tantas violencias y muerte; entre ellas las mujeres exclui- 
das por el sistema patriarcal. La experiencia de Jesús nos inspira en 
dicha labor. 
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2. La experiencia misional de Jesús 


La experiencia de caminar con otras culturas la encontramos en 
Jesús, un judío de la periferia, de Nazareth. En cumplimiento de la 
misión, él llega a un territorio de frontera, la región de Tiro y de Sidón, 
una región con gente proveniente de otras culturas diferentes a la cultu- 
ra judía. Allí quiso pasar desapercibido. No obstante, una mujer, excluida 
por el sistema patriarcal, como la mayoría de mujeres de aquella época, 
oyó de él, vino y con fe profunda clamó por la liberación de su hija, tal 
como lo relata Mr. 7:24-30. Jesús expande los límites de su ministerio 
más allá de lo imaginado por él mismo. Esto lo vemos cuando expresa 
en el v. 27 que su mesianismo es para el pueblo de Israel (v. 27), pues, 
según la versión marcana, Jesús debe alimentar primero a los “hijos”, 
los judíos, y no está bien echar el pan a los “perrillos”, los gentiles. 


Sin embargo, Jesús repiensa su misión y se muestra flexible en 
su actuar. Jesús se deja interpelar por la mujer, quien le suplica 
liberación del mal para su hija. En otras palabras, la mujer clama a Jesús 
que su mesianismo, expresado en liberación del mal, llegue hasta su 
hija; la mujer desea que allí, en este territorio de frontera, fuera de Israel, 
su progenie también alcance la liberación, que recupere su vida y su 
dignidad; que libre a su hija del mal que la ha marginado en los ámbitos 
sociales y religiosos. Es por esta acción de fe de la mujer que su petición 
es concedida; su hija es liberada y el evangelio llega a otra cultura. Esta 
mujer se constituye en un prototipo de amor, porque lucha por su hija, 
insiste a Jesús para que su progenie alcance la liberación del mal y 
pueda vivir de manera digna. La mujer sirofenicia es un ejemplo de 
persistencia, de apertura al otro, de buena anfitriona que acoge al 
extranjero, al extraño, cuando sabe que éste puede proveer liberación. 
Por eso en el encuentro con Jesús ellas experimentan vida y liberación. 
Esta experiencia se conecta con nuestra propia experiencia misional. 


3. Nuestra propia experiencia misional 


En otras experiencias interculturales en América latina, en otras 
experiencias misionales, siendo hospedados por pueblos originarios y 
por otras culturas mestizas también se puede esperar generación 
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de vida y liberación, en las personas, las familias, en las mujeres. Esto 
puede ocurrir cuando animamos a las comunidades de fe a responder 
ante las inequidades, exclusiones, violencias, pobreza y otros retos del 
contexto. La liberación es un camino de doble vía; somos concientiza- 
dos de las injusticias, violencias, patriarcalismos y todas las formas que 
adquiere el mal, nos liberamos, y somos al mismo tiempo agentes de 
liberación. Por tanto, debemos realizar la obra de Dios, la tarea misional, 
de forma despatriarcalizada, libre de esa mentalidad patriarcal, de esa 
teología patriarcal, que ha traído, entre otros males, las inequidades de 
género y los neocolonialismos. En estas experiencias misionales se 
aprenden lecciones y hay que desaprender otras. Veamos. 


3.1. Liberación de sistemas opresores y violentos que han subyugado 
culturas 


Esa fue nuestra experiencia en Ecuador acompañando procesos 
de formación teológica y desarrollo comunitario, siendo recibidos y hos- 
pedados por pueblos originarios. Hemos aprendido varias lecciones 
sobre la tarea misional en contextos patriarcales. Aprendimos que la 
labor misional ha de buscar la liberación de sistemas opresores y violen- 
tos que han subyugado culturas. Pero también nos tocó desaprender 
otras cosas, como no repetir modelos misionales tradicionales de domi- 
nación e imposición de culturas, cosmovisiones, creencias y prácticas 
foráneas. 


3.2. Se debe tener apertura a dialogar con otras culturas 


Las prácticas misionales están llamadas a reconocer la diferen- 
cia y a aprender de la diversidad. Somos parte de una diversidad de 
culturas, religiones, identidades y cosmovisiones. Cuando las culturas 
se encuentran, se entablan diálogos, no imposiciones, no hay nuevos 
colonialismos sino apertura a la perspectiva del otro y de la otra, a 
aprender de su cosmovisión, de su forma de entender y vivir la realidad. 
No hay culturas perfectas, no hay culturas mayores que otras, debemos 
ser autocríticos de nuestra cultura y de sus acciones antireino. Aprendi- 
mos a no ver tanto la paja en el ojo de otras culturas sin antes ver la viga, 
las falencias, las acciones antireino en nuestra propia cultura. 
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Aprendimos que no podemos dejar que las divergencias nos 
separen sino enfatizar en los puntos de convergencias. Las convergen- 
cias nos pueden unir en proyectos y acciones que construyen vida. 


Unas de las culturas que nos acogieron en Ecuador fueron los 
pueblos originarios. En este encuentro con los pueblos originarios, ellos 
y ellas nos inspiran en su forma de relacionarse y de cuidar la madre 
tierra, “la pachamama”, la casa, y el respeto y profundo sentido de 
pertenencia y corresponsabilidad con su comunidad. En un curso de 
formación teológica que orientábamos, uno de los participantes nos dijo 
admirado: “Nosotros también somos anabautistas, porque vivimos en 
comunidad, somos pacifistas y procuramos ser seguidores de Cristo”. 
Es impresionante como culturalmente las mujeres son igualmente 
protagonistas, valoradas, respetadas y tenidas en cuenta. Debemos 
dejarnos interpelar por “las mujeres sirofenicias”, para ser liberados del 
mal y encontrar vida. Por supuesto que, como en toda cultura, hay 
acciones que van en contra de la vida, en contra de la justicia, en contra 
de la equidad de género que deben ser superadas. 


3.3. Sensibilidad ante las necesidades del contexto y tratar de responder a 
ellas 


Al hacer misión, un aporte a la cultura que hospeda es plantar 
comunidades de fe que trabajen por la paz, que optan por las y los más 
empobrecidos y marginados, forjar comunidades con una clara concien- 
cia de las injustas diferencias de género que hay que superar. Las injusti- 
cias de género tienen mucho que ver con las teologías dominantes que 
hemos recibido. Debemos deconstruir la imagen patriarcal de Dios 
Padre que ha sido excluyente, opresiva y ha justificado la violencia 
contra las mujeres. Algunos hombres que tienen una imagen patriarcal 
de Dios, consideran inferiores a las mujeres, abusan de su poder sobre 
ellas, creyendo que su poder viene de Dios Padre, ejercen todo tipo de 
violencias y llegan hasta asesinarlas. 


Se debe trabajar por forjar una conciencia de la libertad y de la 


igualdad con la que Dios creó al ser humano, a mujeres y hombres, 
ambos a su imagen. Ellas y ellos deben entablar relaciones equitativas 
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de género. Se debe fortalecer la autoimagen de las mujeres, una autoim- 
agen basada en su identidad como hijas de Dios. Se debe trabajar en 
promover unas estructuras más equitativas en las culturas, las socie- 
dades, las comunidades de fe. Se debe trabajar para parar las guerras y 
los neocolonialismos. Se debe trabajar en la deconstrucción del sistema 
patriarcal que subyuga, discrimina y acaba con la vida de las mujeres. 


La práctica real de la justicia y la búsqueda de la paz nos debe 
llevar a construir comunidades de fe y sociedades más dignificantes, 
más humanizantes, más inclusivas, más justas e igualitarias para 
mujeres y para hombres liberados de mentalidades y estructuras patriar- 
cales. 


3.4, El trabajo por la paz derrumba barreras religiosas 


Un aporte del testimonio anabautista en la Missio Dei, muy valo- 
rado por otras confesiones religiosas, es el trabajo por la paz con justi- 
cia. La justicia tiene que ver con prácticas que promueven la vida, lo que 
incluye la promoción de relaciones justas entre mujeres y hombres. Se 
trata de trabajar conjuntamente con otras confesiones de fe en torno a 
la construcción de este tipo de paz. Creyentes de otras iglesias y 
denominaciones desean aprender a ser agentes de paz en sus contex- 
tos eclesiales y barriales, desean trabajar la mediación y la 
reconciliación; unos tratan de encontrar en los orígenes de sus denomi- 
naciones algo del pacifismo que caracteriza a los anabautistas. Otros se 
dejan contagiar y comienzan a trabajar propuestas para construir una 
cultura de paz. 


Cuando se trabaja lado a lado con otras confesiones de fe se 
aprende su amor por la gente necesitada y por la obra del Señor, se 
aprende de su perseverancia, de su deseo de compartir su fe con otras 
personas, se aprende de su organización para responder a las necesi- 
dades del contexto. Juntos y juntas crecemos cuando trabajamos para 
dar un testimonio de paz, a la vez que se da un testimonio de unidad en 
la diversidad. 
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Conclusión 


Volviendo a nuestro punto de partida, a los retos del contexto 
latinoamericano al hacer la misión, si la misión ha de ser liberadora 
tendrá que estar dispuesta a reconsiderar la realidad que viven las 
mujeres, tendrá que despatriarcalizarse. La realidad nos desafía y debe- 
mos responder a ella. 


Preguntas para la reflexión 


1. ¿Estamos dispuestos a escuchar a Jesús, a venir a él, clamar, orar 
y comprometernos con el Reino para que nuestros hijos e hijas sean 
liberados del mal? 


2. ¿Estamos forjando nuevas generaciones liberadas de ideologías y 
estructuras patriarcales, de manera que ellas mismas y los demás 
pueblos y culturas puedan encontrar vida en Jesús? 


3. ¿Estamos dispuestos a abrirnos a otras culturas, a dialogar, a 
reconocer la diversidad y no fomentar neocolonialismos en nombre de la 
fe, a responder a los retos del contexto, a trabajar por la construcción de 
comunidades y sociedades más justas y en paz? 
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